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Prefaţă

Volumul de față își are originile din conferința din 2017 „Late Antique Religion in Practice: Papyri and the Dynamics of Religious Identification” a Institutului Papirologic al Universității din Leiden (împreună cu papirologi din alte institute cunoscute sub numele de „Papyrology-Plus”) în colaborare cu Centrul Universitar din Leiden pentru Studiul Religiei. Conferința a fost găzduită de Institutul Leiden pentru Studii Regionale (LIAS) și Biblioteca Universității și co-sponsorizată de LUCSoR. Legaat Plug și Leiden University Fund (LUF). Suntem recunoscători pentru sprijinul lor, fără de care nu am fi putut reuni acest grup de savanți internaționali. Relații speciale se datorează lui Cisca Hoogendijk, Koen Donker van Heel. și Albert de Jong, pentru că ne-a încredințat conceptu-alizarea, organizarea și publicarea tlris conférence. Mulțumim Dianei Hai-bucher pentru asistența editorială. Ne-au bucurat foarte mult discuțiile cu participanții la conferință și le mulțumim actualilor contribuitori pentru timpul și răbdarea acordată în pregătirea publicării. Unele contribuții nu au putut fi incluse. dintr-o varietate de motive. wlrile alte contribuții au fost solicitate mai târziu. În special, dorim să mulțumim Petrei Sijpesteijn și Joseph E. Sanzo pentru implicarea lor într-o etapă anterioară a proiectului tlris.

Dorința noastră de a reuni teoriile social-științifice cu practicile istorice și plrologice actuale în domeniul papirologiei s-a dovedit a fi o provocare și, prin urmare, suntem încântați să vedem cum contribuitorii s-au luptat cu contribuția noastră teoretică în diverse etape. Cu Karl Popper, credem că oamenii de știință „nu sunt studenți ai unor materii, ci studenți ai problemelor”. Problemele și întrebările comune comune constituie inima acestui volum. Diversitatea răspunsurilor și abordărilor aduce un plus de aromă proiectului tlris. Sperăm să fi oferit comunității academice un set de probleme care provoacă gândirea, precum și abordări ale răspunsurilor potențiale. cerând reflecții ulterioare mai degrabă tiran oferind răspunsuri definitive.
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Figura 1.1 Harta Egiptului Antic târziu de Tineke Rooijakkers.

1 	Introducere

Teoreticizarea identificării religioase în papirusurile antice târzii

Marca Mattias

Papirusurile antice dezvăluie rareori fondul religios al autorilor sau al publicului lor la prima vedere. Identificările și setările religioase specifice sunt rareori evidente. fie în scrisori personale. conturi de afaceri. copii ale textelor rituale. sau așa-numitele manuscrise literare. Natural. s-ar presupune că publicul vizat de astfel de texte nu avea nevoie de nicio identificare religioasă explicită; făcea parte din cunoștințele lor situate. Deoarece oamenii de știință moderni nu mai împărtășesc aceste cunoștințe, avem tendința să căutăm markeri ai identităților religioase sau indicatori ai grupării religioase. sperând că ne-ar putea permite să aducem papirusurile în conversație cu narațiunile mai mari și cu comunitățile religioase specifice din Egiptul antic târziu.

Din fericire. papirusurile observă uneori dinamica religioasă care altfel ar fi invizibilă. Ei ne spun ceva despre oamenii obișnuiți implicați în schisma melițiană; învăţăm mai multe despre treburile zilnice ale unui episcop creştin; observăm evrei care trăiesc printre alți credincioși religioși într-un context de sat de zi cu zi; și urmăm ordinea oilor de jertfă pentru Sărbătoarea Marelui Olfering după Ramadan.1 Micile vignete Sudi sunt de mare importanță, deoarece adaugă voci suplimentare – și uneori contradictorii – narațiunilor religioase stabilite din antichitatea târzie. Papirusurile ne prezintă perspective de dedesubt, uneori provocând reconstrucțiile istorice consacrate și, adesea, completându-le prin aruncarea de lumină asupra rolului identificării religioase și al acțiunii religioase individuale în viața de zi cu zi.2

Identificarea actorilor religioși în papirusuri este. din pacate. posibil doar ocazional. Când istoricii și papirologii fac identificări, încercările lor sunt adesea contestate de alți savanți. sau chiar respins categoric. Uneori, dorința de a identifica o etichetă religioasă pare a fi mai puternică decât baza papirologică? Contradicții aparente, cauzate de inconsecvențe. transmiterea fragmentară și utilizarea dublă a teninologiei. împiedică adesea finalizarea identificărilor simple unu-la-unu cu markeri vizuali și lingvistici. În ciuda acestor obstacole – sau poate chiar din cauza lor – erudiția modernă a fost foarte interesată de conotațiile religioase ale limbajului papirusului, fie că oferă fundal pentru ascensiunea creștinismului. impactul cuceririi arabe, sau legătura dintre tradițiile sau comunitățile transregionale și practica religioasă localizată.4 Aceste relații i-au determinat pe savanți să dezvolte un corp tot mai mare de studii filologice de înaltă specializare, menite să identifice diversele comunități religioase ale
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2 Marca Mattias

antichitatea târzie în izvoarele papirologice. Sunt evreii cu adevărat invizibili în papirusuri după obosirea revoltelor din Alexandria din 38 e.n.? Putem găsi creștini în documentul papirologic înainte de ascensiunea la putere a lui Constantin în secolul al IV-lea? Cine ar fi rostit expresii aparent monoteiste folosite pentru zeitățile egiptene?5 Cum a afectat cucerirea arabă comunitatea religiilor din Egipt? Răspunsul la astfel de întrebări este o sarcină descurajantă, adesea îngreunată de complexitatea absolută a utilizării limbii antice și de „incompletitudinea inerentă” a papirusului documentar antic.6

Prin urmare, acest volum ia ca punct de plecare nevoia unei teoretizări explicite. Orice interpretare istorică a papirusurilor antice este plină de teoretizări, deoarece implică clasificările noastre moderne de date, teninologia noastră critică (frecvent în engleză, franceză, germană și italiană) și întrebările noastre de cercetare. Teoretizarea implicită sau informațională ține de riscul de a cădea pradă unor forme nereflexive de evaluare a sensului comun, care are mai multe în comun cu categoriile populare, cu instrumentele alese în mod deliberat ale meșteșugului istoric și papirologic.7 Teoretizarea implică atât o reflecție critică asupra conceptelor moștenite, cât și o încercare de a aduce anumite observații într-o conversație mai largă, transcenzând astfel corpus istoric și material. Scopul acestui volum este să se angajeze în teoretizare și să contribuie în mod specific la problema identificării religiilor în papirusurile din Egiptul antic târziu. La ce ne referim când spunem că căutăm markeri de identitate ai unei anumite religii? Cum se trece de la o observație materială, filologică sau istorică la aplicarea unei etichete de religii? Contribuțiile din acest volum vor implica aceste întrebări, vor examina studii de caz, vor oferi soluții și vor testa aplicarea perspectivelor din teoriile științifice sociale asupra papirusului antic.

În acest volum, vom întâlni contribuții despre papirus în medii evreiești, creștine, maniheice, „păgâne” și islamice, acoperind teren din secolul al III-lea până în secolul al XII-lea e.n. Acest domeniu larg include examinări ale utilizării arameicii pentru a exprima o afiliere evreiască, norme de vorbire liierarcliice și politicoase între musulmani și creștini, clasificarea formală a indivizilor ca creștini într-o perioadă de persecuție, practici de diferențiere creștină în amuléis, identificări retorice cu pliilozoplice sau expertiza „păgână” și fermă mai mult.8 Prin jux-tapunerea unei varietăți de studii de caz, acest volum va oferi un teren amplu pentru aplicarea, testarea sau critica abordărilor socioștiințifice ale identificării religiilor, astfel nu contribuind decât la o mai deplină, mai nuanțat, înțelegerea trecutului, dar și oferind elemente de bază pentru dezvoltarea teoriei bazate pe istorie în studiul academic al religiei.9 Una dintre sarcinile date contribuitorilor a fost să reflecteze asupra posibilității unei abordări situaționale a identificării religiilor, care ocolește paradigmă a unor grupuri sau comunități concurente coerente (pe care vom cali grupismul). Mai mult decât să luăm în vană postularea grupurilor, ne propunem să ținem cont de practicile religiilor comune și de fluiditatea vieții de zi cu zi. Indivizii antici au negociat, contestat, invocat și, la limes, religii performeri și identificări sociale.10 Etichetele religiilor nu au fost niciodată doar mărci stabile de nume care să fie aplicate papirusurilor individuale sau autorilor lor, lipsite de un sens procesual și evocator: grupurile și identitățile aveau să fie făcute reale.
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Înainte de a aprofunda în abordările situaționale propuse pentru identificarea religiilor, să luăm în considerare o scrisoare personală despre papirus, care a fost o chestiune de dezbatere în curs de desfășurare în timp ce oamenii de știință încearcă să aplice etichetarea religioasă. Acest exemplu arată dificultatea profundă a aplicării etichetelor religioase moderne papirusurilor antice târzii.

Aplicarea etichetelor religioase

P.Harr. 107 este o scrisoare personală greacă cu un limbaj religios marcat. Începe cu o formulă de salut:

multe salutări în Dumnezeu. Înainte de toate mă rog Tatălui, Dumnezeul lui Troth, și Duhului Paraclit, ca să te păstreze în suflet, trup și duh.

(P.Harr. 107.3-9, tranzit. Gardner, Nobbs, Choat)

Editorul inițial, J. Enoch Powell, precum și unii comentatori timpurii, l-au considerat pe P.Harr. 107 o scrisoare creștină, poate chiar una dintre cele mai vechi scrisori creștine cunoscute la acea vreme.11 După publicarea papirusului Kellis în anii 1990, totuși, P.Harr. 107 a fost reclasificată ca o scrisoare maniheică din cauza combinației dintre o rugăciune către „Tatăl, Dumnezeul Adevărului” și o împărțire tripartită a trupului, soni și spiritului, 12 caracteristici comune în scrisorile maniheice de la Kellis. Interpretarea maniheică a fost contestată ulterior de David Martinez, care a indicat liturgia creștină egipteană ca sursă a acestor fraze marcate religios. Wliile tlris poate fi trae, deoarece expresia „Dumnezeul Adevărului” este frecvent folosită în Rugăciunile lui Serapion din secolul al IV-lea. expresia exactă „Tatăl, Dumnezeul Adevărului” se bazează pe folosirea sa maniheică frecventă.13 Se presupune că, prin urmare, creștinii și maniheienii au participat la saine repertoriu lingvistic, conducând la o utilizare tipică duală a limbajului care împiedică orice încercare de a ajunge la un clasificarea strictă a două grupuri religioase bine definite.14 Observația lui Martinez, totuși, nu a fost sfârșitul călătoriei interpretative a lui P. Harr. 107, după cum a reluat recent Lain Gardner cu o respingere fermă care apăra fundalul maniheic al scrisorii. Gardner susține că limbajul similar din P.Harr. 107 și scrisorile Kellis derivate din stilul propriu al lui Mani în Epistolele canonice Iris, fragmente din care au fost transmise în diverse limbi antice.15 O lectură comparativă atentă a lui P.Harr. 107, scrisorile Kellis și fragmentele din Epistolele lui Mani arată într-adevăr destule asemănări semnificative pentru P.Harr. 107 să fie înțeles ca provenind dintr-un fundal maniheic, deși unii membri ai audienței ar fi observat doar nuanțele creștine.16

După cum arată acest exemplu scurt, este departe de a fi evident comunitățile religioase specifice Urat au folosit în mod consecvent pirase sau formule religioase vizibile și distincte în documentele lor. Chiar și documentele potențial specifice tradiției, cum ar fi manuscrisele biblice, probabil că au un cititor mai largi dincolo de ceea ce este considerat în mod obișnuit ca granițe ale comunității.17 Maniheenii și creștinii nu erau
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numai religii comunitice cu granițe neclare și repere de religii întinse. Într-un articol larg citat. Ross Kraemer a evidențiat limbajul comun al religiilor și iconografia evreilor și creștinilor. ceea ce face „dificil pentru cărturarii din secolul al XX-lea să facă distincția!, în absența unor dovezi mai explicite, între tonul evreu și peștele creștin.”18 Evreismul în papirus este adesea invizibil, deoarece evreii „trăiau în aceleași cartiere. vorbea aceeași limbă. au folosit mai ales saine naines și au urmat tiparele zilnice saine ca mulți dintre vecinii lor neevrei.”19 Imperceptibilitatea vieții evreiești este oglindită de probleme comparabile de identificare a creștinilor. „păgâni”. maniheenii. musulmanii. si altii. ceea ce ar trebui să ne facă să ezităm să atribuim indexical. sau etichete religioase exclusive pentru papirusurile antice.

Critica din ce în ce mai mare asupra noțiunii de grupuri religioase bine definite și puternic diferențiate în antichitatea târzie este un obstacol suplimentar pentru clasificarea religioasă a papirusului. Mulți savanți din ultimii ani și-au exprimat scepticismul cu privire la existența unor granițe fixe între grupuri. sau chiar au pus sub semnul întrebării însăși natura grupurilor religioase în afara imaginației academice.20 Din această perspectivă, devine destul de problematică clasificarea papirusului, autori. cărturarii sau publicul vizat reflectând în mod direct o comunitate creștină, maniheică, evreiască, islamică sau „păgână”21. O abordare alternativă, critică, este imperativă.

O abordare situațională a identificărilor religioase în papirusurile antice târzii

Abordarea situațională propusă în acest capitol introductiv își propune să reabordeze metodele de identificare religioasă, eliminând temporar noțiunea de comunități religioase coerente și concentrându-se pe situațiile în care a fost folosit limbajul marcat religios. Care a fost funcția rugăciunii către „Tatăl, Dumnezeul Adevărului” în cadrul lui P.Harr. 107? Pentru a contura această abordare și a introduce întregul volum, acest capitol va evidenția trei perspective valoroase: prima legată de teoriile formării identității grupului religios, a doua legată de comportamentul individual în situații specifice, iar a treia legată de actele de vorbire ca performative și performative. enunţuri eficiente. Secțiunile ulterioare vor introduce întrebările ridicate de contributorii individuali la volum, conectând cadre teoretice mai ample cu studii papirologice mai specifice.

Partea ІА Schimbare în atenție: Îndepărtarea identității de grupism

Prima adăugare la setul nostru de instrumente conceptuale constă într-un set de reflecții critice asupra conceptului de identitate și a rolului grupurilor sociale și religioase. Cercetătorii care studiază identificațiile religioase din antichitate târzie au evitat în cea mai mare parte noțiunile reificate și esențializate de cliristianism. Iudaism și islam, nu este întotdeauna clar clar în studiile filozofiante ce constituie o „identitate”.22 Sociologii Rogers Bru-baker și Frederick Cooper au subliniat pe bună dreptate faptul că acest concept a ajuns să desemneze dinamici și idei radical diferite și, prin urmare, pierdut cel mai mult
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(dacă nu ail) de utilitatea intelectuală a acestuia.23 Rallier tlian ținându-se de conceptul de identitate. Brubaker și Cooper propun o serie de alternative, care deosebesc îndeaproape între) asemănarea asumată a unui colectiv, b) auto-identificarea actorilor cu un colectiv, c) auto-înțelegerea psihologică a individului și d) clasificarea formai de către cei din afară ( De exemplu, starea).24 În timp ce acest din urmă proces este esențial pentru unele dintre contribuțiile din acest volum (Cromwell. Papaconstanti-nou. Huebner), ceea ce iese la suprafață mai des este autoidentificarea indivizilor cu comunitățile imaginate. Din această perspectivă, identificarea religiilor nu indică ceva ce toți oamenii au sau ar trebui să aibă, ci procesul prin care își aliniază prezentarea socială cu o narațiune a religiilor, categorie sau grup. Această acțiune situațională trebuie să fie distinsă de ceea ce se înțeleg Brubaker și Cooper și de noțiunea interioară de identitate a lui Frankfurter (Cliapter 2). Identificarea exterioară cu semnele religiilor. practicile sau ideile pot să nu corespundă unu-la-unu cu sentimentele interioare sau auto-înțelegerea cuiva. Factori situaționali. sudi ca frica de persecuție sau dorința de mobilitate socială ascendentă. afectează autoprezentarea. O altă distincție trebuie făcută în procesul clasificării academice, care utilizează caracteristici textuale sau paratextuale specifice ca bază. Clasificarea savantă folosește dovezi existente atunci când postulează categorizarea formai sau indică auto-identificarea, dar nu se limitează neapărat la niciunul dintre aceste procese sociale. De exemplu, este îndoielnic dacă autorul cărții P. Harr 107 ar fi înțeles diferențierea noastră modernă dintre cliștieni și manihei.25

Identificarea religiilor a fost doar una dintre multele opțiuni disponibile pentru indivizi, care se puteau, de asemenea, să se autoidentifice în funcție de amenzi etnice sau sociale, de exemplu, în funcție de apartenența satului sau de legăturile de familie. În această monografie inflnential, Christians and Their ManyIdentifies in Late Antiquity, Africa de Nord, 200-450 CE, Eric Rebillard pune la îndoială centralitatea religiilor pe care o identifică ca markeri primari pentru comportamentul individual al creștinilor. El susține că majoritatea comportamentului individual din această perioadă nu a fost definit în primul rând de religiile neprevăzute de la amvon, ci în primul rând caracterizat de dinamica socializărilor anterioare multiple. expedări. 26 Localizarea agentiei in indivizi, el sugereaza ca individul face alegeri (in)constiente intre diverse identificari, in functie de nevoile situatiei. Liderii religiilor, la fel ca episcopii creștini timpurii a căror lucrare le examinează, au opinii puternice cu privire la centralitatea identității religiilor și a non-urilor sale comportamentale. alegerile reale ale oamenilor obișnuiți variau. Oamenii obișnuiți – cei fără roluri religioase oficiale – au activat seturi alternative de identificări și au acționat la fel de ușor în funcție de așteptările identităților lor civice. Exact când și cum a contat „grupul” religiilor (evenimentul sau sentimentul de conectare cu un grup de religii) în viața de zi cu zi și în formarea grupului va varia de la persoană la persoană. Rebillard subliniază imediat că aceasta nu justifică etichete precum „semi-creștini”. o judecată nonnativă făcută ocazional de liderii religiilor. Radier, trebuie să recunoaștem că „afilierea la religii i s-a dat importanță doar intenționat și că nu a avut nicio relevanță unică în determinarea comportamentului oamenilor.”27

Abordarea dinamică a identificării grupului a lui Beliind Rebillard reprezintă o sociologică contemporană! critica asupra grupismului, ternii lui Rogers Brubaker pentru „the
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tendința de a lua discrete puternic diferențiate. grupuri omogene intern și delimitate extern ca constituenți de bază ai vieții sociale. protagonistul principal al conflictelor sociale. și unități fundamentale de analiză socială.”28 Mai mult decât gândirea în zeci de grupuri demarcate. Brubaker propune ca savanții să identifice evenimentele sau situațiile în care sentimentele de grupare sunt deosebit de relevante. Aceasta se potrivește frumos cu sociologia indivizilor a lui Bernard Tallire, care sugerează urmărirea indivizilor prin mai multe domenii ale vieții pentru a-i vedea comutând între mai multe seturi de dispoziții dobândite anterior, în funcție de nevoia situației . Astfel de dispoziții pot fi activate. după Tallire, în funcţie de

micro-situația socială (de exemplu, interacțiunea cu un anumit actor, o anumită situație, scheme de pennitting sau obiceiuri care trebuie actualizate care sunt inliibate într-un alt tip de interacțiune și/sau cu alt actor), pe domeniul practicilor (de exemplu aplicarea în raport cu consumul alimentar scheme culturale diferite de cele aplicate în legătură cu consumul cultural), pe universul social (ex. a face în familie sau în lumea timpului liber, ceea ce nu se poate face în lumea profesională), pe grupul social (de ex. a face într-un anumit grup social ceea ce nu s-ar face într-un alt grup social). sau din nou pe momentul din ciclul vieţii.29

Citirea frazelor, formulelor și simbolurilor religioase în papirus, în lumina unor astfel de factori compleși care se suprapun, constituie miezul a ceea ce numim situația identificărilor religioase. Cu Rebillard și Tallire, căutăm exemple în care a fost activată o identificare religioasă. folosit. sau considerat suficient de proeminent pentru a fi pus în scris.

Cele trei contribuții din prima parte a volumului ilustrează această declinare a atenției asupra individului, dar autorii reflectă și asupra validității criticii lui Brubaker la adresa grupismului pentru lumea antică. Contribuția lui David Frankfurter începe cu o critică a unui concept monolitic al identității creștine. Distingerea între „identitatea exterioară”. wliich desemnează identificarea cu un grup social. și „identitate interioară”. care este un sentiment de angajament interior. el subliniază că aceasta din urmă este adesea postulată pe baza identificărilor exterioare în naine, texte. obiecte. sau arhitectura. Problema studiilor actuale despre cliristianizarea Egiptului constă în „interpretarea acestor două noțiuni de identitate în modele academice” (p. 30), care echivalează prezența materialului creștin cu internalizarea identităților creștine. Mai degrabă, fragmentele papirologice creștine, nainele, instituțiile sau arhitectura nu ar trebui luate în mod direct drept dovezi pentru creștinii „identificați în interior”. Cliristianizarea a constat în diverse moduri de a se implica material cu idiomurile și cadrele resurselor simbolice, care au oferit putere performativă realizării externe a cliristianismului. Făcând un pas înapoi de la paradigma grupismului, Frankfurter detașează auto-înțelegerea individului de evoluțiile instituționale și textuale pe care am ajuns să le includem în categoria cliristianității. După dezlegarea celor două noțiuni de „identitate”. fragmentele papirologice cu texte creștine nu mai reflectă un mod informativ de lectură în care conținutul a fost absorbit în
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o identitate internai crestina. Mai degrabă, aceste fragmente reflectă un mod performativ, deoarece textele erau frecvent folosite în amulete. oracole și ca povești paradigmatice pentru vindecare. Prin urmare. papirusurile contribuie la înțelegerea noastră a practicilor creștine distincte, dar ele ne ajută să înțelegem „exigența experienței și tradiției locale”, mai degrabă decât conversia internă individuală așa cum a fost conceptualizată la începutul secolului XX (p. 37).

Întrebări profunde despre trecerea granițelor apar în mod proeminent în capitolul lui Arkadiy Avdokhin despre papirusurile antice târzii care conțin texte imnice. Examinând în mod critic istoria interpretativă a două manuscrise (P.Berl. 9794 și P.Louvre N 2391), Avdokhin argumentează împotriva ideii de texte imnice specifice grupului care ar putea fi ulterior împărtășite între comunitățile religioase. Mai degrabă decât alocarea agenției comunităților religioase. el este în favoarea unui model mai simplu, care se concentrează pe agenția individuală a unui expert în ritualuri care se bazează pe o multitudine de repere. Asemănările textuale și conceptuale dintre „rugăciunea apostolului Petru și a altor apostoli” din P.Berl. 9794, sfârșitul henneticului Poimandres. și o amuletă înscrisă trebuie înțeleasă fără a apela la grupuri distincte și coerente din interior care vin să prezinte texte și practici, ci mai degrabă ca o mărturie a repertoriului experților rituali care compilează manuscrise eficiente și eficiente. De asemenea. interpretarea P.Louvre N 2391, așa-numitul papirus Mimant, nu necesită un apel des făcut la comunitățile religioase sincretice. dar prezintă modul de operare al experților în ritualuri care au fost socializați într-un sistem educațional creștin, așa cum se vede în integrarea ideilor și a vocabularului din Shephard lui Hennas. În tenisul lui Lahire. dispozițiile și modurile de gândire care derivă din paideia clasică și creștină au lăsat o amprentă recunoscută – deși nu reflectată în mod explicit – asupra invocației imnice nou compuse a lui Helios, găsită în P.Louvre N 2391.

Arietta Papaconstantinou contestă postularea conform căreia evreii sunt absenți — sau „invizibili” — din înregistrarea papirologică după revoltele din 115-117 CE. Examinând cu atenție cele trei tipuri de dovezi (auto-indexare, referință externă și dovezi circumstanțiale). ea susține că selecția surselor afectează puternic istoria reconstruită. Numărul scăzut de referințe explicite către evrei nu este doar rezultatul întâmplării și supraviețuirea dovezilor. dar poate fi cauzată de o strategie deliberată a unei comunități vulnerabile. Unii evrei și-au ascuns caracterul evreiesc din cauza fricii de repercusiuni, trăind cu amintirea traumatizantă a represiunii. Circumstanțele sociale și politice au condus astfel la o importanță mai mică a unei identități evreiești explicite. sau la o deaccentuare în comunicarea cu străinii. Din moment ce papirusurile grecești și copte reflectă prezența comunităților evreiești organizate de-a lungul antichității târzii. Papaconstantinou reexaminează invizibilitatea percepută a evreilor. Aceasta necesită o reevaluare a caracterului distinctiv al nainelor personale, deoarece onomastica este de obicei considerată ca reflectând adaptarea creștină a nainelor biblice. Dacă evreii ar fi adoptat o strategie de ascundere care includea naine personale nedistinctive, oamenii de știință ar putea fi capabili să discearnă între evrei și creștini prin detectarea grupării anumitor tipuri de naine biblice rare. Lectura făcută de Papaconstantinou despre aceste grupuri de naine rare, combinată cu puținul pe care știm despre geografia comunităților evreiești și includerea
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date din textele ebraice şi aramaice. are ca rezultat o reconstrucție mai puțin minimalistă a evreilor din Egiptul antic târziu. Dând problema pe cap. ea sugerează că nivelurile mari de naine biblice în rândul creștinilor ar putea indica, de asemenea, apropierea cu evreii. întrucât asimilarea este un proces social multidirecţional. Ridicarea „peletinei invizibilitatii”. presupune deci o examinare amănunţită a tuturor surselor şi o reorientare fundamentală a cadrelor interpretative.

Partii The Quotidian Turn: Individuais in Everyday Situations

Lumea religioasă a oamenilor obișnuiți se află în centrul așa-zisei întorsături cotidiene în studiul academic al religiei. Susținătorii lui se îndreaptă către viața de zi cu zi. cum ar fi sociologii care lucrează la religia trăită și istoricii antici care examinează „religia antică trăită”, se concentrează pe agenția creativă a indivizilor dincolo, în afara și chiar în interiorul forțelor instituționalizate ale religiei.30 Ei au subliniat acest lucru în ciuda angajării instituționale și sociale a religie, indivizii antici au o anumită latitudine pentru a-și apropia elementele din diverse tradiții religioase din viața lor.31 Pentru sursele de papirus, aceasta înseamnă că ar trebui să tratăm formule specifice. cuvinte. simboluri. și pirrasele mai puțin ca markeri de identitate și mai mult ca modele de vorbire aparținând setului de instrumente culturale. sau repertoriu, de indivizi antici. Prin urmare, cel de-al doilea set de teorii social-științifice care stau la baza acestui volum. este de natură sociolingvistică.

Întrebarea socio-lingvistică centrală: „De ce a spus acest vorbitor acest lucru cu această ocazie?” este profund relevant dacă considerați identificarea religioasă ca un proces situațional.32 Publicul vizat și sensul social al cuvintelor. conceptele și expresiile sunt în general considerate factori importanți care definesc alegerea cuvintelor. Allan Bell a tratat variația de vorbire drept „proiectare a audienței”, care apare atunci când vorbitorul găzduiește destinatarul sau este ocazional influențat de posibila prezență a ascultătorilor.33 Studierea designului publicului de litere evreiești, creștine, maniheice sau islamice necesită o reflecție asupra posibilă prezență a interceptatorilor. Autorii și-ar fi exprimat diferit mesajul dacă ar fi avut impresia că străinii, precum agenții imperiali, le citesc scrisorile? Sau scrisorile lor ar fi putut fi rezultatul acestor precauții care le-au modelat pe toate?34

În afară de a lua în considerare publicul vizat de documente, academiei scol-arsliips s-au concentrat pe contextul educațional în care un repertoriu religios ar fi putut fi tanghi. Obiceiul scribal de a prescurta anumite naine și titluri religioase în texte grecești și copte (nomina sacra) aparținea probabil unui „sociolect” creștin și probabil a fost învățat în pregătirea scribalului.35 În termenii sociolingvistici, acest obicei reflectă „comunități de practică”: reciprocă. relațiile susținute în jurul practicilor sociale comune.36 Acest tip de limbaj în grup poate fi derivat din practicile sociale comunale, de exemplu, ritualurile religioase în care textele liturgice erau citite cu voce tare sau scandate în mod repetat. Este posibil ca participanții să fi adoptat în mod strategic elemente lingvistice din aceste cadre religioase. și poate chiar le-au folosit ca un cod secret inaccesibil străinilor, studiile sociolingvistice arată că este mai probabil să-și îndoiască variațiile lingvistice.
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faţă de cei care sliau în practica comunală.37 Unul dintre factorii definitori care determină caracteristicile utilizării limbajului. prin urmare. a fost locul și cu care s-a petrecut o cantitate considerabilă de timp.

Metafora trusei de instrumente sau a repertoriului ne ajută să conceptualizăm pluralitatea de dispoziții și socializări ale indivizilor, precum și diversele situații care le-au cerut individualilor pentru a activa limbajul și comportamentul învățat anterior. Oamenii pot recurge la mai multe repere, pot pune anumite elemente în practică și pot neglija altele. Când oamenii folosesc aceste instrumente din cutia de instrumente. ei adaptează fraze, formule și simboluri lingvistice în scopuri noi. creând astfel o multitudine de resurse și strategii care se potrivesc apoi într-o nouă cutie de instrumente sociale și culturale. După cum ne amintesc teoreticienii practicii. „prin activitățile lor. indivizii interiorizează simboluri și semnificații culturale.” și în același timp, prin aceste activități „de asemenea, reproduc și transformă aceste simboluri și semnificații în lumea socială.”38

Varioanele de repere dobândite pe baza unei referirne oferă indivizilor metafore multiple pentru a înțelege și a-și articula contextul și alegerile vieții lor. Potrivit sociologului Ann Swidler, oamenii preferă sudi multiplicitatea pentru că îi ajută să abordeze situațiile dificile din diverse unghiuri, cu posibilitatea de a trece la alte metafore atunci când simt că este necesar, un proces pe care ea îl numește „strategii de diversificare a rețelei”.39 Savanții religiei au observat și aceste strategii de diversificare a rețelelor, iar procesul prin care această multiplicitate poate dispărea, examinând modul în care interlocutorii s-au jucat cu identitățile și le-au încercat înainte de a îmbrățișa cu toată inima identificarea unui anumit grup40. Cu alte cuvinte, utilizarea un repertoriu al unei comunități de practică, deoarece sucri nu exprimă angajamentul total al unui individ, ci mai degrabă o familiarizare graduală cu sau o utilizare strategică a unui set de practici lingvistice care sunt asociate în mod obișnuit cu anumite narațiuni, nonns. practici sau grupuri.

AnneMarie Luijendijk se leagă direct de aceste teme concentrându-se capitolul următor pe relațiile de vecinătate din antichitatea târzie din satele și orașele egiptene. Vecinii lui Clmstians ar ști considerabil mai multe despre comportamentul individual al oamenilor de știință moderni. cu percepția limitată pe care o obținem din cernerea surselor papirologice și arheologice. Este puțin probabil ca practicarea religiilor obișnuite să rămână neobservată. În examinarea a trei viniete papirologice. Luijendijk evidențiază activarea ocazională a unei identități creștine și relațiile cu vecinii. În scrisoarea lui Dionysius al Alexandriei către Fabius, citim cum locuitorii cartierelor alexandriene i-au identificat pe clmstieni și au trecut la violență. Circumstanțele cotidiene, cum ar fi împărțirea locuințelor. bârfind în curte. iar ascultarea pasivă a vieților celuilalt a constituit componenta centrală a unei categorizări creștine de către alții. Citiți prin prisma antiropologiei moderne. existenţa sudi „violenţei intime” poate arunca lumină asupra coeziunii sociale a clmstienilor ca grup. Este o referire întâmplătoare la clmstienii jefuiți de vecinii lor. totuși, nu înseamnă că ei au mintea să-și ascundă sau să-și ascund identitatea și practica religiilor: „cu siguranță nu era un secret: vecinii știau cine sunt clmstieni” (p. 109). O scrisoare de recomandare a presbiterului Leon aruncă o lumină asupra legăturilor de rețea din afara cartierului. Scrisoarea conține mai multe trăsături textuale și paratextuale care au transmis o identificare creștină
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un cadru în care cunoștințele situaționale prestabilite erau absente: documentația necesară de identificare. Procedura de localizare a creștinilor locali sugerează că călătorul trebuia să se întrebe în mod activ înainte de a putea preda scrisoarea sa de recomandare. In cele din urma. arhiva negustorului de in Aurelius Leonides arată dinamica identificărilor multiple, întrucât apartenența sa creștină (stabilită prin deținerea unei școli сору a unui text creștin și asocierea cu un lector bisericesc) a rămas neactivată în documentele sale de afaceri. Împreună, aceste trei decoruri aruncă lumină asupra localității și vizibilității vieților creștine timpurii în papirusuri.

Sabine R. Huebner evidențiază patru scrisori de papirus creștine timpurii. dintre cele trei se referă direct la arhiva lui Heronin (Theadelpliia. Fayum) din prima jumătate a secolului al III-lea, arătând modul în care cliristianismul putea juca un rol, chiar și atunci când nu era cea mai relevantă identificare a individului. Două dintre cele patru papirusuri arată că o afiliere creștină nu a implicat neapărat renunțarea la îndatoririle și ambițiile civice. De fapt, cel puțin un caz pune în lumină clasificarea formală, deoarece implică un bărbat etichetat de oficialii municipali drept „creștin” într-o listă de candidați la îndatoririle liturgice din Arsinoe. Labei diresti anus ar fi putut fi folosit ca un indicator al profesiei sale, ceea ce ar face din el un duhovnic locai sau chiar un episcop. Indiferent de această desemnare, bărbatul a fost trecut într-o poziție relativ mică pe lista potențialilor candidați. Alte două litere provin dintr-o familie înstărită, care dețin funcții civice locale și servesc ca manageri pentru elita imperială. Litera RBas. 2.43, cel mai vechi papirus documentar creștin, datând din anii 230 e.n., este un exemplu, deoarece scrisoarea în sine este plină de preocupări de zi cu zi. dar se termină cu un repertoriu creștin distinct.41 Salutul și binecuvântarea „în domn”. una dintre expresiile tipice găsite într-un repertoriu creștin, combinată cu un forni prescurtat al lui κυρίω. una dintre cele mai comune nomina sacra, indică o identitate creștină. Citind alte litere ale autorului saine, Huebner arată că minciuna poate fi folosit un repertoriu creștin pentru oamenii pe care știau că erau și creștini (fie deliberat, fie nereflexiv, ca limbaj în grup). wliile utilizând formule neutre în corespondența de afaceri. Un alt tip de autoidentificare creștină se găsește într-o scrisoare de papirus mutilată de la un comerciant care include nume și titluri ecleziastice ale unor membri ai clerului creștin de rang înalt într-un tip de nume care revelează că relațiile comerciale la distanță lungă erau susținute de liis. legături cu clerul alexandrin. Toate cele patru papirusuri de la începutul secolului al III-lea iluminează astfel dinamica identificărilor situaționale într-o secțiune în mare parte necreștină și înstărită a societății.

Contribuția Paulei Tutty se referă la anii de după ridicarea la putere a lui Constantin. o perioadă puternic marcată de discursul normativ creştin. Ea examinează scrisoarea monahală găsită în materialul de cartonaj al codexelor Nag Hammadi pentru a înțelege multiplele identificări sociale ale călugărilor și modul în care diferiți autori fie au compartimentat, fie au integrat aceste identități. Cele șaisprezece litere asociate călugărilor iluminează centralitatea interacțiunilor economice. Referindu-se la opera lui Bernard Laliire, Tutty compară călugării care și-au centralizat vocația monahală cu cei care și-au păstrat obligații familiale și sociale care au intrat ocazional în conflict cu angajamentele monahale. Corespondenta intre
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călugărul Sansnos și alții îl arată ca pe un om de rang înalt, care a primit cereri de asistență, dar de asemenea revelează interacțiuni personale strânse și relații tensionate. Variația lingvistică între utilizarea greacă și copta sugerează, de asemenea, că autorii au făcut alegeri lingvistice deliberate. deşi deliberările de bază ne scapă. Contrar previens interprétations. Tutty plasează acești autori într-o rețea organizată de comunități monahale. probabil parte a – sau influențată de – Federația Pachomiană. Acesta este întărit de un număr de litere care includ referiri la foști călugări. evidențiază un cerc mai larg de cunoștințe. și detaliază obligațiile familiale pentru călugării credincioși. Toate caracteristicile revin în reglementările normative Pachomian și Shenoutan referitoare la familie. Scrisorile. mai mult, arătați potențiale exemple de interacțiune cu necreștini. dezvăluirea modului în care legăturile și comunitățile sociale și economice au întâietate față de diferențierea religioasă și chiar și atunci când corespondentul era bărbat, era în tensiune cu interdicțiile monahale din perioadele ulterioare. Din perspectiva apartenenţelor plurale. acești călugări și-au îmbrăcat obiceiul fără a-și șterge experiențele și socializările anterioare. aducându-le împreună cu ei în vocația lor monahală și reactivând aceste dispoziții ori de câte ori situațiile o cer. Călugării erau „ființe umane complet rotunjite și complexe” cu familii. experiențe din trecut și ample abilități și dispoziții care nu erau neapărat în concordanță cu identitatea lor monahală prescrisă (p. 158).

Susanna Wolfert-de Vries. în ultimul capitol al acestei secțiuni, examinează un contract de marage aramaico-grec cunoscut sub numele de Ketubba din Köln, întocmit la Antinoopolis la 15 noiembrie 417 e.n. pentru nunta lui Samuel și Metra. Contrar tuturor așteptărilor, contractul este scris în grafie aramaică, primele două amenzi fiind în limba greacă. combinând astfel trăsături care se găsesc rar împreună la începutul secolului al V-lea Egiptul. Deși previens interprétations ale acestui contract de marage au considerat că evidențiază unul dintre cele două registre culturale reificate. Wolfert-de Vries preferă o perspectivă mai dinamică, privind-o prin prisma teoriei sociolingvistice, ceea ce îi permite să sublinieze combinația dintre practicile rabinice palestiniene – sau mai general evreiești – și obiceiurile greco-egiptene. Deoarece ketubba este singurul contract de căsătorie evreu aramaic existent din această perioadă, este demn de remarcat faptul că atât aramaicii, cât și grecii sunt angajați cu o îndemânare considerabilă. Situația multiculturală a cuplului (sau a scribului lor) este subliniată de referința explicită la „obiceiurile lui. .. Israel.” o frază care rămâne evazivă, dar arată o strategie de autodiferențiere care este combinată cu o cunoaștere aprofundată a obiceiurilor legale egiptene. Din această perspectivă, ar fi o greșeală să încercăm să clasificăm contractul de marjare – sau persoanele implicate – în oricare dintre containerele culturale. Contractul era valabil într-un context evreiesc și cel greco-egiptean, deoarece scribul a împletit în mod ingenios cele două repere juridice. Ca urmare, mireasa ar primi aceeași sumă în ambele sisteme juridice dacă marajul ar fi dizolvat vreodată. Ketubba, deci. este rezultatul unei negocieri atente a identificării religioase și locale, a nevoilor legale specifice. și un act de diferențiere socială care i-a diferențiat pe Samuel și Metra de majoritatea vecinilor lor direcți.
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Partea a III-a Performanță, audiență și eficacitate

Setul final de întrebări și abordări înrudite se concentrează pe eficacitatea postulată a cuvintelor, frazelor și simbolurilor. precum şi cadrul lor performativ. Mai mult decât concentrarea asupra potențialei conexiuni dintre actele de vorbire și comunitățile de religii. vom reconsidera actele de vorbire ca performanțe sociale. Enunțuri performative. așa cum a subliniat celebrul JL Austin, nu sunt doar declarații. dar fac ceva în ei înșiși.42 Claristenarea unui cliild și pronunțarea unei căsătorii nu sunt decât două exemple de acte de vorbire care schimbă direct un statut sau o situație. În binecunoscutul How to Do Things with Words, Austin a dis-cemed două categorii de acte de vorbire performative: ilocuționare și perlocuționare. Acte de vorbire ilocuționare împlinite!! în lume ceea ce ei declară verbal (cum ar fi informarea cuiva despre ceva). Actele de vorbire perlocuționare sunt enunțuri care aduc schimbări în alți actori, fie pentru că cineva este convins de cuvinte, fie pentru că uttcrancc conduce direct la un răspuns comportamental.43 Acest cadru ne-ar putea ajuta să trecem dincolo de a vedea formulele lingvistice din papirusuri ca fiind „fără sens. elemente stereotipe care trădează o lipsă supremă de originalitate și creativitate.”44 Jacques van der Vliet Lias a subliniat că citirea publică, audibilă a textului formulat în timpul evenimentelor de comemorare servește la întărirea coeziunii sociale a grupurilor.45 În aceste condiții, susține lie. , cuvintele nu reflectă sau reprezintă doar comunități de practică, ele „reproduc și întăresc coeziunea socială. Recitarea textelor, ascultarea lor și participarea la rugăciuni și imnuri transmite și întărește sentimentul de apartenență la grupul social și religios sain.”46

Actele de vorbire sunt, de asemenea, esențiale pentru munca lui Wade Wheelock, care discursul ritualic conceptualizat acționează în felul următor: „pentru a genera o anumită stare de afaceri și, în același timp, a exprima recunoașterea realității sale”, de exemplu, declarând pâine. iar vinul să fie trupul și sângele lui Hristos.47 În izvoarele egiptene antice târzii, această recunoaștere și redefinire a realității se găsesc în așa-numita historióla — narațiuni scurte recitate într-un ritual care, prin discursul lor ceremonial declarativ, „aduc la ființă”. o potență în narațiunea mitică care poate fi aplicată situației în cauză.”48 Acest mecanism și eficacitatea lui au fost studiate în contextul magiei și ritualurilor antice, dar au avut un impact redus în afara acestor domenii. Ce s-ar întâmpla dacă am reconsidera unele dintre formulele des folosite în literele papirus ca limbaj performativ? Care a fost eficacitatea – sau efectul – perceput al formulelor din textele legale? În P.Kellis I Gr. 48, de exemplu, o sclavă a fost eliberată în prezența unui preot creștin. Situația a fost făcută mai remarcabilă prin utilizarea unei combinații a formulelor „din cauza excepționalității mele” și a tradiționalului „sub Zen, Pământ și Soare”.49 Ne putem întreba despre conotațiile acestor fraze și despre legătura lor cu religiile. identități, sugerăm să le reconsiderăm în lumina cadrului (adică, prezența unui preot), precum și a funcției (adică, modul în care aceste formule au contribuit la schimbarea reală a statutului sclavului).

O altă aplicație potențială a teoriilor actului de vorbire constă într-o reevaluare a funcției aluziilor sau citărilor scripturale în papirusuri documentare, sudi ca litere.
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și relatări.50 Ewa Wipszycka lias a evidențiat recent funcția recitării biblice în evlavia monahală. și Malcolm Choat a enumerat toate cazurile cunoscute de citate și aluzii biblice în scrisorile din secolul al patrulea.51 Este bine cunoscut faptul că călugării creștini au folosit texte biblice în exercițiile lor spirituale pentru a scăpa și a scăpa mintea umană și a combate demonii, modificându-le astfel fundamental. lumea socială.52 La fel. oamenii de știință au examinat citatele din Coran în papirus pentru a urmări Sitz im Leben din Coran, precum și utilizarea acestuia în context juridic și amuletic.53 Din perspectiva teoriilor actului de vorbire, rămâne important să vedem că citatele și aluziile primesc autoritate. dintr-o sursă religioasă delimitată, dar au fost folosite frecvent și într-o manieră mai performativă, aducând-în-ființă mai degrabă decât informarea sau semnalizarea.

Relațiile au fost cele mai obișnuite fapte aduse la iveală prin cuvinte. În afară de o putere ilocuționară directă, cuvintele aveau o funcție perlocuționară: puteau reuni oamenii sau îi puteau separa. Prin urmare, strategiile de politețe au fost de o importanță fundamentală. Ca parte a unui joc de informare implicit, autorii au folosit în mod strategic formule și fraze extinse aparținând strategiei politeței. pentru a stabili sau a rupe o relație de lucru netedă în care interacțiunea ar putea avea loc.54 Multe dintre aceste formule de politețe epistolară sunt cunoscute din scrisorile de exercițiu. 55 În special, paralela structurală din Arabie. Scrisorile documentare grecești și copte arată cum autorii au folosit strategii de politețe pentru a reduce potențialele fricțiuni sociale, pentru a menține legăturile sociale existente și pentru a promova altele noi. Eva Mira Grob face distincția între „politețea strategică”. care este orientat către nevoile specifice ale participanților, în special dorința de a fi aprobat de ceilalți. și „politețea convențională”. care subliniază participarea la – și aprobarea – unei comunități lingvistice și culturale formale de practică.56 Strategiile de politețe marcate religios au urmat ambele căi. Ei au jucat un rol important în definirea relațiilor și hrănirea legăturilor de grup, dar autorii au folosit și anumite cuvinte. fraze și autodesemnatori pentru a prezenta relațiile într-o lumină favorabilă și pentru a crea o situație favorabilă pentru autor.57

În primul capitol al acestei secțiuni. Benjamin Sippel evidențiază deciziile situaționale relevate de reprezentarea unui membru al preoției egiptene – o clasă de interes deosebit pentru că au fost socializate prin narațiuni și practici distincte. El își propune să compare situațiile în care au folosit aceste narațiuni religioase, semne. si practici si in wliich au optat pentru repere alternative. Specific. Sippel discută despre alegerile literare și religioase ale lui Aurelios Ammon, care aparținea unei familii de elită urbană din Panopolis. În trei documente diferite. Ammon s-a prezentat în diferite roluri, ca a) un fiu bine educat, cu afinități pentru pliilozofia stoică, b) un scholastikos bine versat în textele clasice și pliilozopliice. și c) ca preot egiptean. Ca construcții retorice, unele dintre aceste texte au fost în mod clar menite să fie interprete (citite cu voce tare în timpul adunărilor de familie din Panopolis). evidenţiind statutul de învăţat al autorului. Referirea lui Ammon la Ту che într-una dintre literele sale nu este, prin urmare, în primul rând o identificare religioasă, ci o parte a unui semn retoric către Stoa. De fapt. Sippel susține că afirmațiile previens care interpretează referințele subtile la zeii egipteni ca având o identitate religioasă personală au mai mult de-a face cu așteptările moderne decât cu
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realități antice. Un alt document, o scrisoare de plângere. schițează o situație în care Amon a folosit îmbrăcămintea preoțească egipteană din Iris pentru a obține un răspuns favorabil, dar a fost totuși maltratată. Urmărirea individului prin mai multe documente permite o analiză situațională a scenelor în care Ammon a optat să se prezinte în diverse moduri la diferite audiențe, arătând flexibilitatea identificării religioase chiar și atunci când este asociată cu un oficiu preot.

Capitolul lui Eline Scheerlinck examinează fundalul social și intertextual a patru scrisori episcopale de blestem din secolele al X-lea până la al XII-lea e.n. În mod tradițional, este considerată ca urmare a scăderii autorității legale a episcopului în Egiptul islamic. blestemul și scrisorile de excomunicare atestă importanța socială continuă a episcopilor. Blestemul și excomunicarea, precum și utilizarea citațiilor biblice și apelul la o autoritate bisericească, nu reflectă o autoritate în scădere. dar radierul aparține unei tradiții documentare copte de lungă durată. De fapt. episcopul din secolul șapte. Avraam din Hennontliis. a folosit strategiile retorice saine, blestemând și excomunicând preoții rogne într-un limbaj biblic dens. Scheerlinck, totuși, subliniază și o diferență importantă. Spre deosebire de episcopul Abraham, episcopii medievali timpurii nu par să cunoască nainele autorilor crimelor, probabil pentru că au pierdut puterea legală de a investiga crimele în cadrul islamic. Plasarea acestor litere cu blesteme si tlireats in starea lor performativa. Scheerlinck subliniază efectele intenționate și neintenționate ale scrisorilor de blestem în cadrul comunităților creștine medievale timpurii din Egipt. Un efect dorit este crearea grupării. limitând credințele și legăturile de grup prin performanță orală în biserică. Un factor important – și până acum trecut cu vederea – este natura cu două tăișuri a tratatelor de excomunicare. Dacă comunitatea nu a respectat interdicția, ar putea eroda autoritatea episcopului. cu efectul nedorit că vorbele lui au devenit cuvinte goale. Prin urmare, eficacitatea actelor de vorbire nu depindea doar de autoritatea vorbitorului, ci și de „potrivirea” cu situația și răspunsul audienței.

Capitolul lui Jennifer Cromwel ridică întrebări despre impactul cuceririlor arabe! Egiptului despre modul în care expresiile religioase au fost folosite în comunicarea scrisă în coptă și examinează dovezile furnizate în papirusuri cu privire la relațiile dintre populația locală și noii conducători. Identificarea creștinilor și musulmanilor în sursele copte este dificilă și doar uneori făcută posibilă de etichete precum Saracen. amir. sau mawla, care indică o afiliere islamică. Utilizarea coptei. în plus, nu este un simplu indicator al fondului religios, ci trebuie privit în cadrul dinamicii locale în lumina altor factori sociali. De asemenea. oamenii de știință au atribuit modificările expresiilor formulate schimbării religioase și/sau motivațiilor religioase specifice, dar în mai multe cazuri. Cromwell a identificat o scăpare semnificativă. Ea susține că. în unele cazuri, expresia coptă „în numele lui Dumnezeu primul” corespundea cu indicatorii islamici folosiți pentru Dumnezeu. wliile un echivalent copt! din salutul salaam „Pacea fie cu tine” a apărut și în mai mult de douăzeci de scrisori. Interesant este că apare și în scrisorile dintre creștini. care arată adaptarea creștină la expresiile religioase musulmane, mai degrabă decât corespunzând direct granițelor grupurilor religioase. În plus față de aceste formule, utilizarea anumitor tipuri de lovituri oblice a fost o inovație de scribal post-cucerire, dar
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nu a fost folosit de-a lungul liniilor de grup de religii; Clmstienii le-au folosit, la fel cum musulmanii au folosit cruci pentru marcaje supralingvistice similare. Folosirea liniilor oblice nu era neutră din punct de vedere religios, ci semnifica o legătură cu noii oficiali musulmani și marca documente cu statut de autoritate. Citirea unei selecții a acestor scrisori copte prin prisma studiilor de politețe îl conduce pe Cromwell la o perspectivă mai relațională, care explică și de ce anumite scrisori ale oficialilor musulmani către destinatarii lor creștini subordonați nu necesitau formule introductive. Funcționarii musulmani au folosit un stil destul de abrupt, imperativ, în timp ce cliștienii au folosit în mod strategic formule de politețe mai convenționale, au întreprins acțiuni de auto-umilire și au folosit respectul atunci când se adresau autorităților musulmane. Sudi scriba! Este posibil ca alegerile să fi rezonat cu diferențierile religiilor, dar alte categorii de membri, cum ar fi etlinia și statutul social, nu ar trebui trecute cu vederea în analiza interacțiunii situaționale în Egiptul islamic timpuriu.

În contribuția finală, Przemyslaw Piwowarczyk examinează utilizarea citatelor biblice ale călugărului Frange, un hennit din secolul al VIII-lea. Aceste citate sunt clasificate în funcție de două funcții de bază: autoritate și comunalitate. În primul rând, citările biblice au fost folosite pentru a stabili autoritatea, reducând probabilitatea unor întrebări sau provocări dificile și soluționând cazul. În al doilea rând, au servit la crearea unui sentiment de comuniune sau comunalitate cu publicul, legând autorul și destinatarii împreună. Bazându-ne pe modelul lui Allan Bell, putem considera utilizarea de către Frange a citatelor scripturale ca un exemplu de design al publicului, în care trăsăturile situaționale au influențat alegerea cuvintelor. În multe cazuri, învățarea biblică a lui Frange a fost donată, a devenit activată în funcție de nevoile specifice ale autorului în diversele situații în care a fost implicat. În situațiile de învățare biblică activată, Piwowarczyk detectează două tipare. El găsește că atunci când citatele au fost folosite ca o veliculă a comunității, este sigur să presupunem că destinatarul a fost el însuși un călugăr; atunci când citatele exprimă autoritate, nu se putea desluși nicio urmă a identității monahale a destinatarului. Prin urmare, Frange a apelat la Biblie în moduri diferite pentru membrii publicului respectiv, în lumina scopurilor de comunicare. Unele dintre citatele din scrisorile lui Frange conduc la întrebări despre natura inovatoare a practicii de citare a lui Frange: cum a fost afectată interpretarea pasajului biblic de conținutul general al scrisorii? Unele scrisori atrăgătoare includ o strategie de decontextualizare a scriptum-ului, în care sensul pasajului biblic este „seculariza[d]”, dar autoritatea sa sacră a fost păstrată (p. 257). Flexibilitatea Sudi arată modul în care Frange a profitat de competența sau ignoranța biblică a audienței, lărgând, deocamdată, cadrul interpretativ pentru a include propriile obiective – adesea economice.

Demarcații și limitări

În ciuda domeniului său larg de aplicare, acest volum nu poate include toate materialele relevante. Corpusul papirologic studiat este în mare parte limitat la texte documentare, inclusiv scrisori personale, conturi de afaceri, texte legale și administrative și note scribal. În același timp, ne dăm seama că orice încercare de diferențiere a vechiului document papirologic în documentare, religii și surse literare este destinată
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să cadă, câte texte se încadrează în mai multe categorii. Câteva scrisori personale. sucii precum cele discuteci de Sippel in capitolul 9, liad o nota literara rafinata. În mod similar, fragmente de texte literare sau religioase ar putea fi folosite pentru propuneri rituale sau proiective.58 Capitolul lui Avdokliin despre textele imnice. de exemplu, trece dincolo de categoria formai a textelor documentare. Ambele examinări atribuie compoziția textelor religioase și liturgice experților care au fost implicați în alte activități scribali. adăpostindu-se astfel asupra indivizilor din sursele papirologice.

Delimitarea temporală a „antichității târzii” nu a fost forțată dogmatic asupra tuturor contribuțiilor, deoarece perioada în sine s-a extins din punct de vedere clironologic încă de la începuturi.59 Deși am considera perioada cuprinsă între 284 și 641 e.n. ca nucleu al acesteia. perioada antichității târzii, am inclus studii asupra materialului provenit din secolul al III-lea până în secolul al XII-lea e.n. După cum va deveni clar, o gamă largă de comparando este utilă. chiar și din cauza circumstanțelor religioase și culturale în schimbare ale Egiptului antic târziu și medieval timpuriu.

O remarcă introductivă finală ar trebui probabil să abordeze dezbaterea în desfășurare privind oportunitatea folosirii „religiei” și „religioase” pentru lumea antică și „antichitate târzie”. Cercetătorii din ultimele decenii au susținut că conceptul de religie este modern, îmblânzit de protestantismul occidental și de istoria colonială și, prin urmare, a venit un bagaj nedorit în reconstrucțiile noastre ale antichității. vom îmbrățișa atât substantivul religie, cât și adjectivul religios ca designatori moderni care se referă la un pachet de practici sociale, structuri, narațiuni și idei legate de comunicarea cu ființe supranaturale postulate.61 Această definiție largă și de fond ar trebui să fie suficient de flexibilă pentru a include exemple din variațiile de secole discutate în acest volum și suficient de specifice pentru a fi productive în scopuri analitice. Ce presupune exact o etichetă religioasă și în ce măsură ar trebui să folosim clasificările noastre moderne ca fundal al papirusurilor pe care le citim. rămâne o întrebare deschisă la care toți contribuitorii trebuie să răspundă.
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1 	Despre papirus și schisili melițian, vezi P.Lond.VI 1914, studiat în H. Hauben și P. van Nuffelen, eds., Studies on the Melitian Schism in Egypt (AD 306--335) (Farnham: Ashgate Variorum, 2013). Afacerile zilnice ale unui episcop sunt discutate de A. Luijendijk, „On and Beyond Duty: Christian Clergy at Oxyrhynchus (C. 250-4Ó0)”, în Beyond Priesthood: Religious Entrepreneurs and Innovators in the Roman Empire, eds. R. Gordon, G. Petridou și J. Rüpke (Berlin: De Gruyter, 2017), 103-26. Despre evrei, vezi de exemplu P.Oxy. XLIV 3203, despre care se discută pe scurt în R. Bagnali, Egypt in Late Antiquity (Princeton: Princeton University Press, 1993), 277. Oile de sacrificiu sunt menționate în SB VI 9576. PM Sijpesteijn, „Arabie Papyri and Islamic Egypt”, în The Oxford Handbook of Papyrology, ed. RS Bagnali (Oxford: Oxford University Press, 2009), 463.

2 	A. Jordens, „Communication with Tablets and Papyri”, în The Oxford Handbook of Social Relations in the Roman World, ed. M. Peachin (Oxford: Oxford University Press, 2011), 227-47. Papirusurile au fost deosebit de utile în studiul gnozei antice și al maniheismului. C. Romer, „Maniheism and Gnosticism in the Papyri”, în The Oxford Handbook of Papyrology, ed. RS Bagnali (Oxford: Oxford University Press,

Introducere 17

2009), 623—43. O identificare a „partidului arian” este făcută în LH Blumell, „PSA 4.311: Early Evidence for ‘Arianism’ at Oxyrhynchus?” Buletinul Societății Americane de Papyrologi 49 (2012): 277-96.

3 	Vezi, de exemplu, gama largă de interpretări ale rugăciunii formulate a lui Paniskos „înaintea tuturor zeilor” (P.Mich III 214.5-6), având ca opțiune cea mai improbabilă un fundal maniheic. Discuție și literatura în M. Choat, Belief and Cult in Fourth-CenturvPapvri (Tumhout: Brepols, 2006), 110—11; LH Blumell, Creștini cu litere (Leiden: Briïl, 2012), 24-25.

4 	Vezi, de exemplu, contribuțiile din P. Arzt-Grabner și CM Kreinecker, eds., Light from the East: Papyrologische Rammentare zum Neuen Testament (Wiesbaden: Har-rassowitz Verlag, 2010); SR Huebner, Papyri and the Social World of the \'ew Testament (Cambridge: Cambridge University Press, 2019); P M. Sijpesteijn, Shaping a Muslim State: The World of a Mid-Eight-Century Egyptian Official (Oxford: Oxford University Press, 2013).

5 	AM Nobbs, „Formulele de credință în literele grecești din papirus din secolele III și Fourtli”, în Istoria antică într-o universitate modernă, eds. TW Hillard, RA Kears-ley, CE V Nixon și AM Nobbs (Grand Rapids: Centrul de cercetare documentară de istorie antică, Universitatea Macquarie și William B. Eerdmans, 1998), 233-37.

6 	TS Richter, „Scrisori copte”, Asiatische Studien 62, nr. 3 (2008): 740. Pașii fundamentali în studiul identificărilor creștine în papirus au fost făcuți de M. Naldini, Il Cristianesimo în Egitto: Lettere private nei papyri dei seco II—IV (Fiesole: Nardini Editore, 1998 [1968 ]) ; G. Tibiletti, Scrisori private în papirusurile grecești din secolele III și IV d.Hr.: Între păgânism și creștinism (Milano: Vita e Pensiero, 1979); E. Wipzsycka, „Remarques sur les lettres privées chrétiennes des Ile—IVe siècles: (à propos d'un livre de M. Naldini),” Journal of Juristic Papyrology 18 (1974): 203-21;

A. 	Luijendijk, Salutări în Domnul. Early Christians and the Oxyrhynchus Papyri (Cambridge, MA: Harvard University Press for Harvard Theological Studies, 2008); Choat, Credință și Cult.

7 	LH Martin, „Epilog: The Jabberwocky Dilemma: Таке Religion for Example”, în Theorizing „Religion” in Antiquity, ed. N. Roubekas (Sheffield: Equinox, 2019), 422-23 despre teoretizarea religiei antice.

8 	Adunarea religiilor greco-romane și egiptene împreună sub titlul „păgânismului” este profund defectuoasă. Folosesc liera „păgână” doar ca etichetă euristică, cu ezitare corespunzătoare. Capitolul lui Sippel va evidenția multiplicitatea din spatele acestei etichete – adesea nenative. T. .Tingaseli, „Christians and the Invention of Paganism in the Late Roman Empire,” mPagans and Christians in Late Antique Rome: Conflict, Competition and Coexistence in the Fourth Century, eds. MR Salzman, M. Sàghy și RL Testa (Cambridge: Cambridge University Press, 2015), 115-38.

9 	J. Rüpke, „Religious Agency, Identity, and Communication: Reflections on History and Theory of Religion,” Religion 45, nr. 3 (2015): 344-66.

10 	Despre granițele neclare și practicile comune ale evreilor și creștinilor, vezi Y. Fursten-berg, „Introduction: The Shared Dimensions of .Tewish and Christian Communal Identifies”, în Jewish and Christian Communal Identifies in the Roman World, ed. Y. Furstenberg (Leiden: Brill, 2016), 1-21; M. Salzman, M. Sàghy și RL Testa, eds., Pagans and Christians in Late Antique Rome (Cambridge: Cambridge University Press, 2015).

11 	HI Bell, „Dovezi ale cliristianismului în Egipt în perioada romană”, Harvard TheologicalReview 37, nr. 2 (1944): 197. Această dată și clasificarea ca creștină au fost aprobate în C. Roberts, Manuscript, Society, andBelief in Early Christian Egypt (Oxford: Oxford University Press, 1979), 1 n.2. Critica lui Bagnall asupra desemnatorului „scrisori creștine” ca „scrisori de botez” ratează semnificația referențială a evidentiilor. Aceste etichete de religii sunt clasificări euristice corespunzătoare categoriilor moderne. RS Bagnali, „Review of ‘Belief and Cult in Fourtli-Century Papyri’,” Buletinul

18 Mattías Brand

Societatea Americană de Papirologie 43 (2006): 207. Cf. RS Bagnali, Cărți creștine timpurii (Princeton: Princeton University Press, 2009).

12 	PHarr. 107,4-1 Alte variații se găsesc în PKellis V Copt. 25,12-26, 29,7-13, 31,12-16, 32,19-24, 62,1-15 (a), 63,1-10 (a), 65,7-14, 71,4-9, 72,4-5,1. Gardner, AM Nobbs și M. Choat, „P. Păr. 107: Este Tliis Anotlier scrisoare maniheică greacă?” Journal of Papyrology and Epigraphy 131 (2000): 118-24.

13 	Printre altele, Dumnezeul Adevărului este menționat în 1 Kef. 20.30, 23.32, 25.13, 38.33, 39.32, 41.1 și 10, 81.29, 100.10, 151.20, 181.4, 217.16 etc. 939]), 117. Mai exact, subliniază că „Dumnezeul Adevărului” apare de zece ori în tradițiile liturgice ale Rugăciunilor lui Serapion din secolul al IV-lea, la care aș adăuga că este folosit și în lucrările altor autori creștini antici, precum Eusebiu, Atlianasius și Epifanie. DG Martinez, „The Papyri and Early Christianity”, în The Oxford Handbook of Papyrology, ed. RS Bagnali (Oxford: Oxford University Press, 2009), 602. Expresia ό θεός της άληθειας (Psalmul 30.6 LXX) apare mai des la autorii patristici (sucii ca Eusebiu, Atlianasius, Epifanie, dar și Actul apocrif al lui Toma). O căutare TLG (accesată în mai 2017) afișează cel puțin 30 de potriviri exacte.

14 	Choat, Credință și Cult, 137.

15 	1. Gardner, „Once More on Mani's Epistles and Maniheean Letter-Writing”, Journal of Ancient Christianity 17, nr. 2 (2013): 291-314.

16 	Am susţinut în altă parte că Gardner comparisci! cu propriile epistole ale lui Mani este cel mai convingător referitor la sintagma „Tatăl, Dumnezeul Trulli”, dar mai puțin în examinarea sa a formulei tripartite. Exemplele lui Gardner nu conțin diviziuni tripartite, ci doar dipartite. сору găsit la Kellis conține o diviziune dipartită cu trup și spirit, omițând sufletul (PKellis VI Copt. 53, 12.9-11). M. Brand, Religia and the Everyday Life of Maniheeans in Kellis (Leiden: Brill, 2022), 80-85. Vezi câteva dintre observațiile mele anterioare în M. Brand, „Speech Patterns as Indicatore of Religions Identities: The Manichaean Community in Late Antique Egypt”, în Sinews of Empire: Networks in the Roman Near East and Beyond, eds. HF Teigen și E. Heldaas Seland (Oxford: Oxbow Books, 2017), 105-19.

17 	După cum demonstrează o secțiune din Psalmul 9 (LXX) găsită într-o casă din Kellis, cu legături puternice cu comunitatea maniheică. К. A. Worp, „Psalmul 9.22-26 într-un papirus din secolul al IV-lea din deșertul de vest din Egipt”, Fetus Testamentan! 66, nr. 3 (2016): 1-6. Argumentul său despre respingerea maniheică a psahnurilor din Vechiul Testament este problematic, vezi NA Pedersen, R. Falkenberg, JM Larsen și C. Leurini, Vechiul Testament în tradiția maniheică. Sursele în siriacă, greacă, coptă, persană de mijloc, partirian, sogdian, persan nou și arabă (Turnhout: Brepols, 2017), xv, xxxviii-xxxix.

18 	RS Kraemer, „Jewish Tima and Christian Fish: Identifying Religions Affiliation in Epigraphic Sources”, Harvard TheologicalReview 84, nr. 2 (1991): 142.

19 	G. Bohak, „Good Jews, Bad Jews, and Non-Jews in Greek Papyri and Inscriptions”, în Akten des 21. internaționalei! Papyrologenkongresses, ed. B. Kranier (Stuttgart: BG Teubner, 1997), 111; SJD Cohen, „„Cei care spun că sunt evrei și nu sunt”: Cum cunoști un evreu în Antichitate când vezi unul?” în Diasporas în Antichitate', eds. SJD Cohen și ES Frerichs (Atlanta: Scholars Press, 1993), 1^15.

20 	Sarah Rollens, de exemplu, a subliniat moștenirea intelectuală modernă a teologiei protestante timpurii, a naționalismului Gemían și a romantismului din spatele noțiunilor noastre de comunități coerente. SE Rollens, „The Anaclironism of 'Early Christian Conmiunities'”, în Theorizing “Religion” in Antiquity, ed. N. Roubekas (Sheffield: Equinox, 2019), 307-24. Heidi Wendt a reconceptualizat primii lideri creștini sudi ca Paul, Mar -cion, Justin, Valentinus și Irenaeus, în cadrul unor experți independenți auto-autorizați care concurează între ei, mai mult decât ca reprezentanți ai unor grupuri creștine în curs de dezvoltare. H. Wendt, At the Temple Gates: The Religion of Freelance Experts.

Introducere 19

21

22

23

24

25

26

27

28

29

30

31

32

33

34

în Imperiul Roman timpuriu (Oxford: Oxford University Press, 2016). Cf. J. Rüpke, Pantheon: A New History of Roman Religion (Princeton: Princeton University Press, 2018), 296-326, 327-63. Unul dintre neajunsurile multora dintre aceste studii este concentrarea lor exclusivă pe construcția textuală și discursivă a grupurilor, oferind mai puține informații asupra practicilor recursive mai mici care le-ar fi stabilit în lumea cotidiană.

JHF Dijkstra, „A World Full of the Word: The Biblical Leaming of Dioscorus”, în LeamedAntiquity: Scholarship and Society in the Near-East, the Greco-Roman World, and the Early Medieval West, eds. AA MacDonald, MW Twomey și GJ Reinink (Leuven: Brepols, 2003), 135^16.

Vezi remarcile de avertizare referitoare la diferența dintre „căutarea criteriilor” și interpretarea „markerilor identității” în Luijendijk, Greetings in the Lord, 30. Despre „identitate” în studiul religiei antice târzii, vezi KB Stratton, „Identity”, în The Cambridge Companion to AncientMediterranean Religions, ed. BS Spaetli (Cambridge: Cambridge University Press, 2013), 220-51.

R. Brubaker și F. Cooper, „Beyond 'Identity',” Theory and Society' 29 (2000): 1. Brubaker și Cooper, „Beyond 'Identity',” 17.

Un punct formulat cu forță în B. Lincoln, „Theses on Metliod”, Method & Theory in the Study of Religion 8 (1996): 225-27, la nr. 13. Despre interconexiunile puternice dintre creștini și maniheeni, vezi J. BeDulni, „Manichaean Biblical Interprétation”, în The Oxford Handbook of Early Christian Biblical Interprétation, eds. PM Blowers și PW Martens (Oxford: Oxford University Press, 2019), 399—414.

E. Rebillard, Christians and Their Many Identifies in Late Antiquity, North Africa, 200--450 CE (London: Cornell University Press, 2012) se bazează pe sociologica! studii de R. Brubaker, „Ethnicity Witliout Groups”, Archives Européennes de Sociologie 43, nr. 2 (2002): 163—89: B. Laliire, The Plural Actor (Cambridge: Polity, 2011). Rebillard, Creștinii și multele lor identificări, 95.

Brubaker, „Ethnicity Without Groups”, 164, arată o paralelă puternică cu critica lui Campany asupra religiilor ca „entități (de un anumit fel imaginat metaforic)”. RF Campany, „Despre chiar ideea religiilor (în Occidentul modern și în China medievală timpurie),” History of Religions 42, nr. 4 (2003): 291.

Lahire, The Plural Actor, 57. Vezi, de asemenea, B. Laliire, „From the Habitus to an Individual Heritage of Dispositions. Spre o sociologie la nivelul individului”, Poetica 31 (2003): 329-55.

MB McGuire, LivedReligion (Oxford: Oxford University Press, 2008); N. Aninier-man, ed., Everyday Religion: Observing Modem Religious Lifes (Oxford: Oxford University Press, 2007); TA Tweed, „După anvelopă Quotidian Tum: categorii interpretative și traiectorii academice în studiul religiei începând cu anii 1960”, Journal of Religion 95, nr. 3 (2015): 361-85; J. Rüpke, „Lived Ancient Religion: Questioning 'Cuits' and 'Polis Religion'Mythos 5 (2011): 191-203.

R. Raja și J. Rüpke, „Aproprierea religiei: probleme metliodologice în testarea abordării „religiei antice trăite””, Religia în Imperiul Roman l,nr. 1 (2015): 11-19.

A. Bell, „Back in Style: Reworking Audience Design”, în Style and Sociolinguistic Variation, eds. P. Eckert și JR Ricklbrd (Cambridge: Cambridge University Press, 2001), 139. Pentru o abordare lingvistică a papirusului, a se vedea contribuțiile în TV Evans și D. Obbink, eds., The Language of the Papyri (Oxford: Oxford University Press). , 2010). Bell, „Înapoi în stil”. Revenind la „Stilul lingvistic ca design al publicului” anterioară, Language in Society 13, nr. 2 (1984): 145-204.

A. Verhoogt, „Dictating Letters in Greek and Roman Egypt from a Comparative Perspective” (Document de lucru nepublicat, 2009). Am desenat pe P. Brown și C. Fraser. „Vorbirea ca marker al situației”, în Social Markers in Speech, eds. KR Scherer şi H. Giles (Cambridge: Cambridge University Press, 1979), 33-62; A.

20

35

36

37

38

39

40

41

42

43

44

45

46

47

48

49

Marca Mattias

Mische și HC Wliite, „Between Conversation and Situation: Public Switching Dynamics Across Network Domains”, Social Research 65, nr. 3 (1998): 695-724. Luijendijk, Salutări în Domnul, 61; HY Gamble, Books and Readers in the Early Church: A History of Early Christian Texte (New Haven: Yale University Press, 1995), 78; P. Treblico, Self-Designations and Group Identity in the New Testament (Cambridge: Cambridge University Press, 2012), 12.

P. Eckert, Linguistic Variation as Social Practice: The Linguistic Construction of Identity in Belten High (Oxford: Blackwell Publishers, 2000), 34MI și 223-24.

Primul a fost susținut pentru primele faze de utilizare a anvelopelor Coptic. ED Zakrze-wska, „L* as a Secret Language: Social Functions of Early Coptic”, în Cristianity and Monasticisni in Middle Egypt: Al-Minya and Asyut, eds. G. Gabra și HN Takla (Cairo: The American University in Cairo Press, 2015), 185-98. Vezi și RS Bagnali, Everyday Writing in the Graeco-Roman East (Berkeley: University of California Press, 2011), 75-94 despre relația dintre greacă și coptă. Acesta din urmă este cel mai frecvent observat de sociolingviştii contemporani, de exemplu, în distincţia dintre limbajul folosit de „doamne de biserică” şi „sătători de verandă”, în C. Mallison şi B. Childs, „Comunități de practică în descrierea sociolingvistică: analizarea practicilor de limba și identitate în rândul femeilor negre din Appalachia”, Gen și limbă 1, nr. 2 (2007): 173-206.

H. Kupari, Lifelong Religion as Habitus: Religious Practice among Displaced Kare-lian Orthodox Women in Finland (Leiden: Brill, 2016), 10; M. Polyakov, „Teoriile practice: cel mai recent Tum în istoriografie?” Journal of the Philosophy of History 6 (2012): 218-35; SBB Ortner, „Theory in Anthropology Silice the Sixties”, Comparative Studies in Society and History 26, nr. 1 (1984): 144-57. Această natură recursivă și recreativă a tradiției este centrală în munca lui Giddens, Bourdieu, Sahlin, Sewell și alții.

A. Swidler, Talk ofLove: How Culture Matters (Chicago: University of Chicago Press, 2001), 183.

TM Luhnnann, Persuasions of the Witch's Craft: Ritual Magic in Contemporary England (Cambridge, MA: Harvard University Press, 1991), 312 descrie modul în care noii veniți în mediul magic adoptă treptat o identitate ca magicieni printr-o „derive interpretativă” graduală. ” prin care încep să se vadă pe sine și să obosească lumea prin identificarea acestui grup.

Publicat în SR Huebner, WG Claytor, I. Marthot-Santaniello, andM. Millier, eds., Papyri of the University Library of Basel, II (Berlin: De Gruyter, 2020), 182-88.

J. Austin, .How to Do Things with Wotds (Oxford: Clarendon Press, 1962); WT Wliee-lock, „The Problem of Ritual Language: From Information to Situation”, Journal of the American Academy of Religion 50, nr. 1 (1982): 49-71.

Austin, Cum să faci lucruri cu Wotds, 109-20.

După cum a formulat J. van der Vliet, „'What Is Man?': The Nubian Tradition of Coptic Funerary Inscriptions,” vctNubian Voices: Studies in Christian Nubian Culture, eds. A. Lajtar si .1. van der Vliet (Varșovia: Raphael Taubenschlag Foundation, 2011), 182, care respinge o astfel de înțelegere.

Van der Vliet, „ „Ce este omul?”, 185-6.

Ibid., 186.

Wheelock, „Problema limbajului ritual”, p. 58.

D. Frankfurter, „Speli and Speech Act: The Magic of the Spoken Word”, în Guide to the Study of Ancient Magic, ed. D. Frankfurter (Leiden: Brill, 2019), 611; De asemenea, a lui, „Narratives That Do Things”, în Religion: Narrating Religion, ed. SI Johnston (Farmington Hills, MI: Macmillan Reference, 2017), 95-106.

Traducere și discuții în К. A. Worp, ed., Greek Papyri from Kellis I (Oxford: Oxbow Books, 1995), 140-42, unde el considera textul anvelopelor în lumina convențiilor privind anvelopele unei manumissio in ecclesia.

Introducere 21

50

51

52

53

54

55

56

57

58

59

60

Există o mare atenție pentru utilizarea materialului biblic și liturgic în amulete. JE Sanzo, Scriptural Incipits on Amulets from Late Antique Egypt: Text, Typology, and Theory (Berlin: Walter de Gruyter, 2014); TS de Bruyn, Making Amulets Christian: Artefacts, Scribes, and Contexts (Oxford: Oxford University Press, 2017); J. van der Vliet, „Christian Spells and Manuuais from Egypt”, în Ghidul pentru studiul magiei antice, ed. D. Frankfurter (Leiden: Brill, 2019), 322-50; TS de Bruyn și J. El. F. Dijkstra, „Greek Amulets and Formularles from Egypt Containing Christian Elements: A Checklist of Papyri, Parchments, Ostraka, and Tablets”, Buletinul Societății Americane de Papyrologists 48 (2011): 163-216.

E. 	Wipszycka, „Recitații biblice și funcția lor în pietatea Egiptului monastic”, în Scrierea și comunicarea în monahismul egiptean timpuriu, ed. M. Choat și M. Giorda (Leiden: Brill, 2017), 213-19; M. Choat, „Echo și Quotatimi ale Noului Testament în scrisori de papirus până la sfârșitul secolului al patrulea”, în Manuscrisele Noului Testament: textele lor și lumea lor, eds. TJ Kraus și N. Tobias (Leiden: Brill, 2006), 267-92; Choat, Beliefand Cult, 74-83.

F. 	Vecoli, „Scrierea și doctrina monahală”, în Scrierea și comunicarea în monahismul egiptean timpuriu, eds. M. Choat și M. Giorda (Leiden: Brill, 2017), 165-86; D. Brakke, Demons and the Making of the Monk: Spiritual Combat in Early Christianity (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2006).

A se vedea contribuțiile în A. Kaplony și M. Marx, eds., Qur cm Quotations Preserved on Papyrus Documents, 7th-10th Centuries: And the Problem of Carbon Dating Early Qur ans (Leiden: Brill, 2019).

E. Goffman, The Présentation of Self in Everyday Life (New York: Doubleday Anchor Books, 1959), 10 and passim.

Adunat în M. Hasitzka, Neue Texte und Dokumentation zum Koptisch-Unterricht (Viena: Hollinek, 1990), nr. 109-83; Studiat în Richter, „Litere copte”, 739-70; EM Grob, Documentary Arabie Private and Business Letters on Papyrus: Form and Function, Content and Context (Berlin: De Gruyter, 2010), 121-23.

Grob, Documentary Arabie Private and Business Letters, 121-23.

În special teninologia maniheică folosită în literele Sonie of the Kellis. Marca, religia și viața de zi cu zi a maniheenilor din Kellis. În acest context, aplicarea lui Patrick Rei-nard a teoriei rețelelor de actori poate fi argumentată, chiar dacă nu are legătură directă cu niciuna dintre caracteristicile religioase ale papirusului. P. Reinard, Reinard, P. Kom-munikation und Ôkonomie. Untersuchungen zu den privateti Papyrusbriefen ans dem kaiserzeitlichen Agypten (Rahden: Verlag Marie Leidorf, 2016), 28, 873-76 pentru cererea privind PKellis I Gr. 66.

Vezi în special critica din W. Clarysse, „Literary Papyri in Documentary 'Archives',” va Egypt and the Hellenistic World, eds. E. van't Dack, P. van Dessel și W. van Gucht (Leuven: Peeters, 1983), 43-61.

Peter Brown a considerat inițial antichitatea târzie ca fiind perioada cuprinsă între 150 și 750 e.n. P. Brown, The World of Late Antiquity: AD 150-750 (New York: Norton, 1972). Alți savanți au optat pentru o demarcație mai restrictivă față de perioada dintre tetrarhia lui Dioclețian și cucerirea arabă. S. Mitchell, A History of the Letter Roman Empire, AD 284-641: The Transformation of the Ancient World (Malden, MA: Blackwell, 2007). Sau chiar o extindere la tot primul mileniu. G. Fowden, Befare and after Muhammad: The First Millennium Refocused (Princeton: Princeton University Press, 2014). Reflecții în H. Inglebert, „Observații finale: Nașterea unei noi antichități târzii scurte”, în Antichitatea târzie în dezbaterea contemporană, ed. R. Lizzi Testa (Newcastle upon Tyne: Cambridge Scholars Publishing, 2017), 215-27; TE Hunt, „Religie in Late Antiquity—I .aie Antiquity in Religion”, în A Companion to Religion in Late Antiquity, eds. J. Lossl şi N. Baker-Brian (Hoboken: Wiley Blackwell, 2018), 9-30.

B. 	Nongbri, Befare Religion: A History of a Modem Concept (New Haven: Yale University Press, 2013); CA Barton și D. Boyarín, Imagine No Religion: How
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Modern Abstractions Hide Ancient Realities (New York: Fordham University Press, 2016). Ambele studii se bazează pe T. Asad, Généalogies of Religion: Discipline and Reasons of Power in Cliristianity and Islam (Baltimore, MD: The Johns Hopkins University Press, 1993); WC Smith, The Meaning and End of Religion: A New Approach to the Religions Traditions of Mankind (Minneapolis, MN: Fortress, 1991 [1963]).

61 După MA Davidsen, „The Religions Affordance of Fiction: A Semiotic Approach”, Religion 46, nr. 4 (2016): 524; M. Riesebrodt, The Promise of Salvation: A Theory of Religion (Chicago: University of Chicago Press, 2010). ), 75. Supranaturalul nu exclude puterile postulate situate în lumea naturală.
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Partea I

Problematizarea „identității” religioase și identificarea grupurilor religioase
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2 	Creștinizarea, „identitatea” și problema angajamentului intern

Egipt ΠΙ-VI CE

David Frankfurter

Introducere

Cum vorbim despre răspândirea cliristianismului? Doar în funcție de documente. artefacte. si vestigii arheologice? Sau aceste lucruri indică ceva mai mare: o instituție, o religie? Invariabil apare identitatea categoriei, în sensul concepției de sine a oamenilor ca creștin, spre deosebire de „evreu” sau greco-roman sau alexandrin sau altele asemenea. În modernitate, năpădiți de chestiuni de imigrație și de modele de asimilare, suntem mai ales captivați de noțiunile de identitate – atât de mudi, încât invariabil retrojectăm noțiunile noastre moderne de identitate în antichitate. Identitatea religioasă a avut întotdeauna două dimensiuni: una interioară, acel sentiment de angajament interior și locație primară a sinelui, dictând alegerile în lume; și unul exterior, grupul social (de exemplu, „creștinii”) cu care indivizii pretind identitate: „identitatea unui grup indică aceeași identitate care face ca indivizii unui grup dat să fie recunoscuti ca grup și care face ca grupul să fie recunoscut. recognoscibil ca saine grup în diferite vremuri și împrejurări”1 (deși recunoașterea nu ar trebui să fie considerată ca implicând o coerență sau o consistență externă dincolo de ceea ce este imaginat de cei din interior investiți).

Sensul exterior al identității creștine este cel mai ușor de discutat și evaluat istoric și arheologic, mai ales pentru antichitatea târzie. Pe parcursul secolelor al II-lea și al III-lea, dovezile pentru o instituție creștină se montează în papirusuri și texte, arătând ranguri ecleziastice, un interes comun pentru cărți și textualitate și un argument intern. În timp ce înregistrarea textuală pentru această perioadă atestă, de asemenea, o diversitate uluitoare a credințelor, practicilor, structurilor sociale și relațiilor cu iudaismul, totuși putem vorbi despre o cliristianitate într-un sens general, flexibil - o generalizare istorică care ia în considerare ambele eforturi. de a unifica „ekklësia” și acele impulsuri sectare caracteristice de a se segmenta.2 Cliristianitatea înseamnă apoi o identitate externă, dacă este una foarte fluidă și ad-hoc, care ar putea fi umbrită sau înlocuită de alte tipuri de afiliere.

Dar putem spune ceva despre identitatea creștină pentru această perioadă în sens intern – noțiunea istorică conform căreia o persoană s-ar putea situa ca „creștină” spre deosebire de „păgână” sau „evreu” și, prin urmare, ar trebui să evite sacrificarea publică a animalelor? sau sinagogi) și să se angajeze în anumite practici încrucișate? Pentru unii savanți, înseși doctrinele păstrate în literatura creștină timpurie implică
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o identitate internă coerentă. Adică — presupun ei — psihologic și etilica! Sifilisul pe care ar trebui să-l suferi atunci când se alătură unei congregații lui Hristos ar pune o persoană în contradicție cu o lume cotidiană a tiziei, sinagogii și devotațiunilor de zi cu zi față de zeii populari. Nu s-ar putea angaja identitatea creștină fără a evita practicile care alcătuiau religiile civice ale Imperiului Roman: „Cliristianismul era mai degrabă digital decât analogic: oamenii erau fie creștini, fie păgâni.”3 În această perspectivă, identitatea creștină internă se bazează pe personalitatea personală. asimilarea (unele versiuni idealizate de ) „teacliings creștini”; nu există loc pentru genul de diversitate sau de agenție creativă care ar pune la îndoială tipul de consistență imaginată ca axiomatică a cliristianismului.4

Pentru oamenii de știință moderni ai religiei, noțiunea esențială a unei slfift psihologic/etliic, o „conversie”, în perioada creștină timpurie, este un anacronism născut din ideologia Reformei și ar trebui dedusă din surse antice.5 Apartenența la o congregație a lui Hristos nu ar au exclus alte tipuri de practici culturale/religioase de-a lungul zilei, săptămânii sau anului.6 „Identitatea creștină” este astfel o idee idiosincratică: poate angajarea unei ortopraxii, poate purtarea unei amulete încrucișate, poate experiența entuziastă. a liturghiei creştine. După cum a susținut Jorg Rüpke Lias, identitatea religioasă a unui individ nu ar trebui înțeleasă ca aderență la o comunitate preexistentă, ci mai degrabă ca o „noțiune de apartenență”, o formă de autoclasificare care poate avea prea puțin de-a face cu noțiunile altora despre saine sau cu o structură eclesială pe care o deducem din textele antice.7 Într-adevăr, poate implica invenția cu ridicata a unui grup.8

Problema pe care o ridic aici pentru discuția istorică a răspândirii Clmstianității este interpénétrarea acestor două noțiuni de identitate în modele academice. De exemplu, răspândirea instituției – capcanele reale ale „grupității” – este adesea considerată ca implicând răspândirea identităților individuale; Wliile simțul identității individuale promovat sau doar promovat în textele timpurii este considerat ca implicând o ekktësia uniformă. un corp colectiv compus din indivizi imaginați a fi inspirați de aceste texte. Se crede că impactul edictelor și persecuțiilor afectează atât identitatea internă („Mă simt persecutat ca creștin”), cât și identitatea externă („în calitate de persecutați, noi constituie the trae ekklësidf Dar ambele dimensiuni cad pradă modelării anaclironiste („Dacă aș fi un creștin care trăiește în Oxyrhynchus sub Decius, ce aș face?”) și chiar presupuneri teologice: imaginea angajamentelor creștine de bază, de exemplu.

Aș dori să sugerez că problema aici constă în cuvântul identitate însuși, care tinde să privilegieze sentimentele interne chiar dacă oamenii de știință îl folosesc pentru a vorbi despre tendințe sociale mai mari. Astfel, în acest capitol, recunoscând creșterea sporadică și diversificată a unei entități sociale și culturale cristiane, cu un număr de caracteristici esențiale, de-a lungul secolelor al III-lea și al IV-lea, entitate cu care oamenii s-au implicat în mod variat imaginativ și perfonnativ, voi contestă noțiunea integristă de identitate: adică noțiunea că artefactele și documentele externe, sau chiar situațiile (edicte, sacrificii), ar trebui să fie interpretate ca implicând dispoziții și angajamente interne particulare. În cele din urmă, urmând sociologii Brubaker și Cooper, cel mai bine ar fi să abandonăm în totalitate identitatea categoriei, deoarece terniul implică de obicei o singură tradiție determinantă sau ideologie care dictează
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agentia individuala mai degraba decat flexibilitatea si variatia tipice individualilor in cultura.9

Voi urmări această provocare a identității categoriei printr-o discuție asupra unei serii de materiale care se desfășoară pe etapele creștinării Egiptului. Ce reflectă, de fapt, aceste materiale despre apartenența, aderarea, participarea sau practicile în unele foruri de cliristianism? Ce ar fi putut însemna să se angajeze pe sine și cu familia cu instituția și cu grupul de referencé asociat cu biserica, mănăstirea sau sfântul om din vecinătate? Ce diferență a făcut dacă cineva a angajat instituția ca individ sau familie sau ca parte a unui sat? Pe ce părți ale vieții ar avea un impact o astfel de angajament – de exemplu, participarea la practicile creștine a influențat participarea cuiva la forțele mai tradiționale, locale de devoțiune religioasă? Pun această întrebare în special pentru că modelul nostru obișnuit pentru a socoti cuiva ca creștin este că ea nu este „păgână”, că ea este repudiată oricum ar fi considerată „păgânism” – folosesc aceste ternii în mod ironic – și că a îmbrățișat în totalitate cliristianismul. Dacă un „creștin” a continuat să participe la festivalurile tradiționale, a adus un omagiu unor zei tradiționali și a împodobit casa și animalele cu apoi rapaio tradițional. atunci ce anume numim „creștin”: o stare de spirit sau o preponderență a practicilor?

Identitatea creștină în antichitate: problema

De fapt, studiile recente despre creștinizarea și demografia cliristianismului cel puțin în secolul al V-lea arată exact acest scenariu. Ramsay MacMul-len și Christopher Jones arată oamenilor din imperiul „creștin” menținând fericiți sacrificii și sărbătorind vechii zei, arătând, de asemenea, la biserici și la slirinele sfinților.10 Théo de Bruyn arată experților în ritualuri care dezvoltă o tradiție amuletică creștină în scriptura și pre - Strategiile cliristiene ambele.11 Éric Rebillard merge chiar mai departe în liis Christians and Their Many Identities in Africa de Nord din secolul al II-lea și al III-lea: minciuna pledează pentru o „intermitență a cliristianismului”: că individul a implicat aspecte idiosincratice ale cliristianismului în diferite momente ale vieții. .12 Acea intensitate explică modul în care indivizii ar putea participa la sacrificii și la arenă, să facă puja în fața casei lor, să danseze la sărbătorile sfinților și să acorde puțină atenție unui lider dintr-o biserică - activități care ar părea inconsistente pentru acel lider și pentru istoricul modern al cliristianismului. Pentru Rebillard, cliristianismul nu numai că nu este o identitate exclusivă, ci este doar una dintr-un număr de identități religioase.

Unii au propus că persecuțiile și edictele religioase au inspirat identități creștine de opoziție de tip intern. Nu sunt martirologiile consistente cu privire la aversiunea creștinilor față de tisia și cultul imperiai? Cu toate acestea, predicile arată contrariul (sub formă de compiami): că a existat o variație considerabilă ca răspuns la cultul imperial sau la persecuție. Mai mult decât atât, edictele imperiale nu au avut un impact în toate locurile în felul său,13 când ekklësiai nu au fost cu greu uniforme în îmbrățișarea ideologiei martiriului.14 Prin urmare, este cu adevărat insuportabil să ne imaginăm o identitate creștină uniformă ca o minoritate luptată și persecutată, contrariată la tisia civică din partea al doilea în
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secolul al IV-lea. Unii participanți la instituția creștină s-ar putea să fi simțit aceste sentimente, dar nu grele.

Și pentru secolele al IV-lea și al V-lea, indiferent de vitalitatea ținutelor egiptene tradiționale, creștinismul de atunci ar trebui considerat inundat de fenomene mixte. caracterul religios local: nu „păgânismul” ci tradițiile populare „creștine”. Mă refer la continuarea venerației locurilor sacre mai vechi, a modalităților tradiționale de a imagina noi autorități și de a venera noi locuri sacre și de celebrarea continuă a festivalurilor mai vechi. Chiar și în secolul al V-lea o charra vindecătoare creștină l-ar putea specifica pe „Domnul Dumnezeu” ca „stăpânul tuturor zeilor”15; În secolul al VI-lea, un bilet de oracol ar putea fi îndreptat către „Dumnezeul creștinilor”. de parcă clientul l-ar fi identificat ca fiind legat de un alt popor.16 Tliis vag. tliis flniditatea. ar trebui să fie prezenți în orice reconstrucție a Cliris-tianizării în Egipt sau în orice altă regiune a antichității târzii. Adică. nu putem începe modelarea noastră a răspândirii cliristianismului cu presupuneri despre înțelegerea uniformă, autodefinirea, angajamentul. sau practică – o identitate ca „creștin”, cu alte cuvinte.

Astfel, acest capitol urmărește să critice implicațiile pentru o identitate creștină internă într-o serie de artefacte care au fost folosite pentru a documenta și a descrie răspândirea cliristianismului în Egipt: fragmente de scriptum creștin, adoptarea nainelor creștine, o structură instituțională creștină și cladiri. Fiecare dintre aceste zone reflectă într-un fel expansiunea unui fenomen social de cliristianitate. în ce măsură se referă ele la o anumită măsură a angajamentului intern?

Fragmente de Scriptură

Care sunt implicațiile pentru o identitate creștină distinctă din rămășițele papirologice ale textelor asociate în mod nonnal cu cliristianismul: evanghelii (inclusiv Toma și fără nume). Revélation, Păstorul lui Hermas. Psalmi și alte texte din Vechiul Testament (cu sau fără nomina sacra), martirologii. imnuri. și așa mai departe? Dacă nu mai putem vorbi de un „canon” comun al scripturilor creștine. sau chiar a Scripturii „sacre”. nu putem spune că aceste texte demonstrează unele eforturi instituționale de a construi povești distinct creștine (în evanghelii și apocalipse), ritualuri distinct creștine (în texte liturgice). și modurile de comportament distinct creștine (în textele ocazionale pauline și patristice)? Și o implicare socială progresivă din partea familiilor cu acest tărâm distinctiv de performanță și folclor nu ar indica anumite forme de identitate? Aceste concluzii ar părea cel mai puțin pe care s-ar putea obține din abundența de texte creștine.

Și totuși, această bază a „identității” depinde în mare măsură de un model de utilizare a acestor fragmente - din Revelația sau Ioan sau Psalmul 34 - ca moduri informative, mai degrabă decât performative - ca oferind conținut intelectual pentru analiza mentală, mai degrabă decât ca materiale de angajare. fizic. De la eseul lui Judge din 1987 „The Magicai Use of Scripture in the Papyri”, și acum mai ales cu lucrarea lui Wassennan, Jones. De Bruyn și Sanzo. învățăm că papirusurile scripturilor funcționau ca
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amulete într-un număr mare de cazuri — 25% între secolele al IV-lea şi al VI-lea, potrivit Judecătorului — şi că. în general, cărțile în sine și extrasele lor dețineau o valoare materială în lumea practicii religioase.17 Studiul lui Sanzo despre amuletele scriptum, în special, demonstrează că însăși ideea de evanghelie implica o carte de povești paradigmatice care puteau fi invocate sau înscrise în forni prescurtat pentru vindecare sau protecţie.18

Astfel, am putea spune că implicarea de orice fel cu cliristianismul (în oricare dintre formele sale) a implicat o implicare unică cu textualitatea. textele cerești. oracole. amulete scriptum. și așa mai departe. Cu toate acestea, o religie la fel de textuală ca și cliristianismul s-ar putea să nu se traducă neapărat într-o identitate internă. Mary Beard a subliniat numeroasele moduri prin care mediarea religiei în Egiptul roman a asumat un forni textual în mai multe domenii: Sortes asirampsychi. proskynëmata. oracole de bilete, liste de membri și calendare. și chiar și Decían libelli. Astfel, în jurul cliristianismului formativ. în cuvintele lui Beard.

scrierea ar putea constitui un centru simbolic definitoriu al locului individului în [celelalte tradiții religioase] [ale lumii romane]. Mucii din acest fel de scris pot fi foarte rar citite; iar mudi din ea a fost scris fără îndoială în numele analfabetilor. ... În acest context, actul de a citi a avut o importanță secundară — mințind departe de puterea simbolică a cuvântului scris.19

Textualitatea. chiar textualitatea materială. a fost o trăsătură distinctivă a practicii creștine. dar asta nu garantează deducerea că conținutul acelor texte. sensul lor „informativ” sau semantic, a dictat perspectivele și dispozițiile creștinilor pe care textualitatea le-a tradus într-o anumită identitate religioasă

Statistici onomastice: denumirea copiilor

Majoritatea istoricilor Egiptului roman sunt familiarizați cu metodologia pe care Roger Bagnali a adoptat-o în 1982 pentru a mări viteza creștinizării în secolul al IV-lea. De la nainele din documente datate în siguranță până la punctele variate dintre secolele III și V. Bagnali a extrapolat câți părinți ar fi ales să le ofere copiilor lor naine creștine — cele ale martirilor, figuri biblice. sau împăraţi creştini. Apoi, alegerile presupuse sudi au indicat „conversia” părinților de la așa-zisul păgânism la cliristianism. Bagnali a propus din documentele la îndemână procentul din populaţia Egiptului care. în fiecare punct, a fost creștin. În 2013, Mark Depauw și Willy Clarysse au validat metoda, dar au ajustat documentația și selecția nainelor care ar putea fi considerate creștine. Procedând astfel, au limitat concluzia lui BagnaU că secolul al IV-lea a cunoscut o creștere bruscă a numărului de creștini — pentru Bagnali, exponențial; pentru Depauw și Clarysse. gradai - de la aproximativ 20% din populația egipteană înainte de Constantin la aproximativ 70% până la sfârșitul secolului al IV-lea, crescând constant până în secolul al cincilea. În general, aceste rezultate reflectă ceea ce liistorienii ar fi presupus despre caracterul religios al Egiptului sub un imperiu creștin.20
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Așadar, cu greu se poate obiecta fie asupra schiței generale a schimbării religioase, fie asupra metodologiei și a înțelegerilor sale particulare asupra a ceea ce ar putea însemna în practică „cliristianizarea” la nivelul familiei. Având în vedere rapoartele patristice despre schimbările de nume motivate religios în primele trei secole (Fapte 13.9; Eusebiu. HE 7.25.14; Mart. Pal. 11.8), s-ar părea că acest aspect al auto-reprezentării sociale – numele cuiva – ar putea fi un zona de reglare si semnalizare. Dar care sunt implicațiile numelui cuiva pentru identitatea religioasă internă sau fidelitatea religioasă? Cu siguranță, un număr din ce în ce mai mare de Paveli și Victori și Mariami din sat va reflecta prezența unui cliristianism larg conceput, ale cărui povești au început să inspire oamenii din vecinătate. În acest sens, onomastica reflectă identitatea în sensul ei extern: prezența culturală a unei tradiții. Dar reflectă ele vreo dispoziție necesară sau consecințe practice ale unei identități creștine interne?

Luând în serios metodologia, așa cum a justificat-o Bagnali, ar trebui să ne întrebăm despre două contexte pentru implicarea cliristianismului prin alegerea numelui: cel al părinților și cel al copiilor. În ceea ce privește părinții, „agenții denumirii”, ce gamă de interese ar putea precipita dăruirea de naine creștine pe cliil-dren? Adică de ce să folosim numele acelui martir, împărat sau apostol? Prin ce mijloace rituale (de exemplu, bomboane, zaruri, cereri de slirine) a fost ghicit numele, cu ce implicații pentru averea cliildului? Aceste întrebări se referă la prezența culturală a tradiției creștine în general. În al doilea rând, în ceea ce privește copiii, ce gamă de practici ar putea să reflecte sau să implice nainele lor creștine? Merg ei la liturgii obișnuite, sau vizitează călugări, sau poartă amulete din scripturi, sau dorm în temple vechi pentru vise de mantie, sau lămpi anual pentru Isis – sau toate aceste tipuri de practici în același timp?

Niciunul dintre aceste contexte – alegerile părinților și nici stilul de viață al copiilor – nu ar trebui imaginat ca „conversie” în sensul său comun (și, într-adevăr, cu flexiune protestantă): o schimbare cataclismică și unidirecțională a viziunii asupra lumii și a identității sociale. Suportul religios, în ceea ce privește angajamentul cliristianismului, așa cum a scris pe larg Ewa Wipszycka, era o chestiune de familie, adesea în contextul comunității și al satului - și adesea, putem adăuga, ca o funcție a impactului unui anumit sfânt. .21 Mai mult, așa cum a subliniat Malcolm Choat, sensul numelui și practicile pe care le-ar putea implica se vor schimba considerabil de la o generație la alta.22

Deci, dacă alegerea lui Menas în locul lui Sarapammon pentru fiul cuiva indică un fel de declin istoric, este o schimbare a opțiunilor culturale și a strategiilor interne, nu a „cliristianismului” față de „păgânism” – nu a „identității religioase” într-un sens modern. Numirea clădii tale după un sfânt sau un profet ar putea reflecta un vis pe care l-a avut soția ta la slirina unui sfânt local, instrucțiunile unui sfânt sau rezultatele unui joc de sorți ghidat într-o zi de sărbătoare.23 Ar putea indica speranța părinților. pentru protecție magică sau pur și simplu un nume care suna la zi și modern.24 Unele naine creștine ar putea pecetlui un botez, dar funcția lor în viață ar putea fi departe de a „sigila” un set de angajamente ortopraxe: pot fi prețuite, suportate. ca binecuvântări, semne de prestigiu sau pur și simplu o legătură de familie cu un altar martir. Având în vedere gama mare de practici, materiale, sillines și anxietăți care se învârteau
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în preajma sarcinilor în Egiptul antic târziu. nu mi se pare niciun motiv să privesc numirea ca fiind mai pregnant din punct de vedere istoric decât ca un mod de a semnifica avere.25 Ca o marcă a „identității externe”. o naine ar putea indica foarte bine o afiliere cu un cliristianism în sens larg — sau local. sau idiosincratic — conceput. dar nu spune nimic despre identitatea internă: despre practicile sau limitele practicilor concepute ca „creștine”.

Accoutrements of Institution: Dovezi pentru organizarea și comunicarea bisericească

Dovezile pentru rețele de episcopi. preoti. diaconi. și așa mai departe comunicarea între ele în scrisori formulate care se referă la ekklësia locală stabilită, începe la sfârșitul secolului al III-lea și. desigur, crește peste secolul al IV-lea. Bagnali percepe în aceste scrisori „o rețea până la nivelul satului. un cler extins și destui închinători pentru a susține structura” deja până în acel moment.26 Bazat pe gema literară creștină comună, „scrisoarea de introducere”, pe care indivizii purtau între o ekklësia și alta. Bagnali deduce o „conștiință de sine” ca creștin – că „creștinii din primele trei secole erau foarte conștienți de ei înșiși ca grup distinct. chiar dacă individualis witliin grupul a existat într-un complex . . . de alte legături.”27 AnneMarie Luijendijk deduce, de asemenea, implicații sociale mai largi din documentele administrative în studiul său de doză despre oficialii creștini în Oxyrhynchos de la sfârșitul secolului al treilea. Limbajul formulelor. nomina sacra comună, grade administrative. și așa mai departe reflectă rețelele largi ale cliristianismului și practicile distinctive ale scribalilor – un argument din interior, așa cum ar fi.28 Referințe în unele scrisori despre cum. si cu ce texte. inițiații se antrenează înainte de admiterea la un anumit statut creștin și, în plus, „arată o dezvoltare istorică a modurilor de autoidentificare creștină pe care le vedem devenind cristalizate de” la sfârșitul secolului al III-lea.29

Atât Bagnali, cât și Luijendijk sunt foarte atenți să evite cuvântul „identitate”. categoria plutește în jurul concluziilor lor. Așa că ne putem întreba: dovezile lor indică ceva asemănător unei identități creștine interne distincte la sfârșitul secolului al III-lea și începutul secolului al IV-lea e.n. Limitările alfabetizării în lumea antică fac dificilă extrapolarea dincolo de lumea scriitorilor – adică. a deduce ceva despre laici din acest limbaj administrativ globalizator: limbajul travet limbajul introducerii. Așa cum a demonstrat Judith Lieu, construcția literară/epistolară a autostrăvirii creștine în primele trei secole a fost un proiect de sine stătător al unei elite alfabetizate.30

Sucii materiale ca litere creștine arată extinderea instituției și a expresiilor ei alfabetizate la ceea ce putem numi reificarea unui seif creștin – o componentă „Eu”. Dar acest seif creștin apărut în texte nu servește ca dovadă a unei identități creștine interne în rândul laicilor sau clerului, ci ca un idiom instituțional. În acest sens. Materialele epistolare din secolele al III-lea și al IV-lea nu se referă la o identitate internă în creștere (sau la căile de formare a acesteia), ci la un cadru simbolic pentru cei care participă la ekklësiai - un cadru pentru sine creștină care a fost oferit, dar nu adoptat în mod unifon. Catehetica! programe. de exemplu.
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a imaginat reforma – s-ar putea spune chiar „conversie” – a individului ca un anumit tip de creștin cu înclinații etice și senzoriale interne.31 Există puține dovezi că astfel de creștini „identificați în interior” au apărut de fapt, dar programele au existat totuși. 32 Astfel. ca programe. ca cadre. ei nu au guvernat sau „forni” autodefiniții interne, ci au oferit posibile idiomuri. strategii și mituri cu care să te leagă, mudi ca scriptura însăși. Mai degrabă decât o serie auto-închisă, consecventă și inevitabilă de mie pentru formarea sinelui, am putea numi aceste idiomuri și cadre o resursă simbolică.33

Infrastructură: un peisaj creștin

Ultimul corp de dovezi luate de obicei pentru a recomanda o nouă identitate creștină în cultură este noua infrastructură creștină a bisericilor. mănăstiri. și sillines care se ridicau printre și în afară de templele dărăpănate ale vechiului ordin. Rămășițele bisericilor de la Pliilae. Denderah și Luxor; săpăturile ample ale mănăstirilor de la Atripe. Wadi Natrun și Abydos; slirina de pelerinaj rămâne la Apa Mena și Antinoë; și Biserica Mănăstirii Roșii, strălucit restaurată - toate aceste structuri reflectă un peisaj religios foarte diferit până în secolul al VI-lea e.n. S-ar putea vorbi foarte bine de materializare, sau chiar de „realizare”. a cliristianismului în formele arhitecturii și, cu siguranță, această realizare ar recomanda o identitate creștină în sensul ei extern: o infrastructură materială recunoscută atât de oamenii implicați, cât și de cei care evită religia.34 Dar este o întrebare interesantă dacă aceste dovezi ar putea în vreun fel. cale se referă la o „identitate creștină” internă.

De exemplu, până în secolul al V-lea templele în sine erau cochilii goale. deci identitatea nu ar fi putut fi articulată în termenii alegerii bisericii în locul templului. În altă ordine de idei, la fel de noi ca multe dintre formele arhitecturale creștine. multe dintre cele mai impresionante cladiri (cum ar fi manastirea Shenoute si biserica ei) au cautat o monumentalitate spectaculoasa care in multe privinte a urmat dintr-un peisaj de temple monumentale. (Într-adevăr, un număr bun de biserici au fost vărsate astfel încât să refracte monmentalitatea tradițională a unui templu existent.) Așadar, a fost un peisaj care s-a dezvoltat pe o infrastructură anterioară a monmentanității.35

S-ar putea imagina că o identitate internă ar fi fost cultivată prin legendele locale pe care unele biserici le-au promovat despre anihilarea unui cult păgân înainte de construirea unei anumite clădiri creștine: „noi. ca crestini. aparțin chiar soldaților lui Hristos care au învins jertfele păgânilor chiar aici” – parcă.36 Dar ar inculca astfel de legende o identitate creștină reală sau, mai degrabă, mândria locală într-o legendă a fundației?

Deci poate. din nou, nu este identitatea în sensul său intern ceea ce găsim în aceste artefacte și legende specifice ale creștinismului egiptean timpuriu. ci cadre pentru diferite tipuri de experiență creștină. De exemplu, o listă din secolul al VI-lea de vizite liturgice în Oxyrhynchos implică cel puțin douăzeci și cinci de biserici diferite din acel oraș.37 Aceste biserici nu funcționau ca simple edificii ale autorității creștine. ci ca surse, stații de drum. şi locuri pentru spectacole liturgice. Procesiuni precum cele din acest papirus traversau orașe. orașe unite și altare periferice. și
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în unele cazuri proceseci și prin mediul rural. Uneori au dat vizibilitate unei instituții creștine, alteori sunete și materiale liturgice, iar alteori au articulat pur și simplu un calendar local sau ecleziastic. O amuletă proiectivă, de asemenea, de la Oxyrhynchus arată că această rețea de altare a constituit un panteon al puterilor divine. căci mai ales sfinții locului îi apelează amuleta pentru ocrotire: nu numai „Maița Noastră, Maica Domnului și slăviții arhangheli”, ci și „sfântul și slăvitul apostol și evanghelist și teolog Jolm și Sf. Seren și Sf. Filoxenos. și Sf. Victor și Sf. Justus.”38 Ideea mea este că aceste contexte performative presupun clădiri creștine — ele sunt. într-un fel. răspunsuri la infrastructura creștină. Cu toate acestea, nu găsim „identitate” în aceste răspunsuri, ci un cadru material pentru diverse dimensiuni ale practicii creștine: acțiune, performanță, senzație.

Dincolo de identitate: ce a transmis creștinizarea?

În acest capitol a susținut că nu ar trebui să ne referim la creștinizare ca un proces care a creat identitatea internă. După munca lui Rebillard, acest lucru nu ar trebui să fie greu de vândut. deși majoritatea generalizărilor despre creștinizare sugerează într-adevăr că oamenii au trecut din punct de vedere cognitiv și etlic de la păgânism la cliristianism - o generalizare care tinde să recapituleze noțiunile de „conversie” de la începutul secolului al XX-lea.

Dar dacă creștinizarea nu a implicat convertirea în acest sens individualist - consolidarea unui nou. identitatea internă — atunci ce a fost ca proces istoric? Scopul meu în acest capitol a fost să ofer un sentiment mai nuanțat al schimbării religioase decât o modificare a identității religioase interne. care până acum ar trebui să fie un dubi-ous. zonă inutilă și chiar anaclironistă pentru măsurarea sliifurilor religioase semnificative. Spre avansarea acestui obiectiv. Vreau acum să propun trei modele de relaţionare a procesului istoric şi a construcţiei/imaginaţiei unei cliristianităţi identificabile în spaţiu şi timp.

Primul model, exemplificat în cartea mea din 2018 Christianizing Egypt. sliifs întreaga problemă de identitate. in schimb. crearea unei agenții locale. „fabricarea” unui cliristianism semnificativ în sfera locală. Creștinizarea nu a fost un singur proces cultural, ci efectele cumulative ale multiplelor lumi religioase sau site-uri sociale, integrând activ simboluri. povestiri. idei și limbaj din cliristianism cu exigențele experienței și tradiției locale. Aceste lumi religioase includ cărturari monahali și oameni sfinți; teracotă, piatră. și meșteri textile; specialişti în morgă săteşti; însoțitorii lăcașurilor sfinților; chiar și agenți ai sferei domestice — acele femei și bărbați care se îndreaptă spre locuri sfinte din peisaj pentru a-și asigura averea în casă și care aduc la festivalul unui sfânt tradiții de dans și acțiune votivă. Aceste lumi religioase diferite nu s-au bazat pe o catehetică generală! cliristianismul. dar asupra a ceea ce era local sau părea cu autoritate; și împreunând diverse tradiții creștine cu alte tradiții locale, ei au devenit. într-un fel. creuzete pentru diverse forme creștine: fabricarea de amulete, oracole de bilete, figurine de teracotă, pietre funerare cu cruci ankh și texte liturgice și apocaliptice.39 Aici, externai identitatea creștină prinde inevitabil contur și
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evoluează, dar într-un sens locai sau regional (mai degrabă decât. să zicem. în sensul global al Clmstianismului penticostal modern).

Un al doilea model se concentrează pe diferitele tradiții ale Clmstianismului în sine – povești. virtuti. slujbele carismatice, forre monahale, texte care implică eul creștin – care au afectat la nivel local aceste cuvinte religioase. Și aceste materiale variate mă conduc la munca sociologului Anne Swidler. Swidler conceptualizează cultura însăși nu ca un singur scenariu pentru comportamentul insiderului, ci ca o serie de strategii posibile de acțiune.40 Astfel, istoricii ar trebui să imagineze o religie în procesul de aculturație nu ca un set fix de obiceiuri sau hărți pentru comportament, nici măcar o „structură de identitate”, dar în forurile ideilor, poveștilor. și simboluri – deseori destul de inconsecvente – pe care le folosim. improvizați, selectați și respingeți în funcție de circumstanțe. Clmstianitatea în Egiptul antic târziu a oferit o varietate de strategii posibile — Scriptura. autoritatea bisericească. poveștile Fecioarei Maria — strategii pe care le-ar putea. dar nu in totdeauna. bazeze pe. dar mai des într-un mod neexclusivist.

Cel de-al treilea model pe care îl propun se bazează pe munca antropologului Birgit Meyer. În această lumină, Clmstianizarea ar trebui să fie conceptualizată ca integrarea noilor forme senzaționale în Egipt. Un forni senzațional este un fel de regim de interacțiune prin medii materiale, „conturarea și încadrarea . . . corpul și simțul ca vestitori și un indice al divinului.”41 Acest model oferă o altă dimensiune a strategiilor pe care le-a pus în practică pentru negocierea indivizilor și comunităților: nu doar cruci, ci dispoziții față de cruci; nu doar cărți sau scris, ci o deosebită admirație senzorială față de aceste materiale; nu doar familiaritatea cu cântările liturgice și invocarea îngerilor. ci moduri de a auzi sau de a mirosi care au făcut aceste medii verbale cu atât mai distinctive; și nu doar intuiția socială a omului sfânt, ci întregul proces de a se apropia de liim, de a vedea liim, de a mirosi liim, de a observa liim. Toate aceste forme senzaționale construiesc noțiuni de „creștin” în cuvintele participanților lor. Cu siguranță, multe dintre aceste forme senzaționale au avut rădăcini în trecutul egiptean. totuşi clmstianitatea a fost cea care le-a introdus ca mijloc de înţelegere şi angajare a religiei.

Deci este agenția creativă a anumitor site-uri sociale, diverse strategii de acțiune și poveștile care le motivează, precum și formele materiale și senzaționale care orientează viața religioasă. în totalitate, constituie dimensiunile subtile în care are loc Clmstianizarea sau orice schimbare religioasă. Mai mult, nu ar trebui să vorbim de un punct final. un teleos la care cultura contează drept „creștină” și toată identitatea oamenilor este „creștină”; pentru Clmstianizarea în orice dimensiune este un proces continuu. o serie de negocieri în diverse lumi locale. răspunzând la istorie și circumstanțe locale.42

Ce valoare are conceptul de identitate în aceste trei modele? Cel puțin. vedem că ideea lui Rebillard de clmstianitate intermitentă ar trebui dusă mai departe multe secole. Surse multiple descriu non-Clmstieni vizitând oameni sfinți creștini și altare cel puțin în secolul al V-lea, iar în momentul în care Winifred Blackman își făcea munca de teren în secolul al XIX-lea, călugării și șeicii reprezentau experți rituali complementari pentru toată lumea.43 În situații de conflict cu ceilalți. . cum ar fi acele texte hagiografice (și unele predici) dintre ele. „Christianul” ar putea servi ca un terni de raliu pentru un fel de solidaritate latenta.
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mobilizat împotriva păgânilor imaginați și eredelor în momente istorice, dar în niciun caz o poziție permanentă de identitate.44

Concluzie

Cel mai bine este să nu reificam o identitate religioasă ca ceva distinctiv, dominant, uniform și esențial în cliristianismul timpuriu. Ce a însemnat să participi la activități creștine în timpul a treia, a patra. al V-lea și secolele de mai târziu este o întrebare complexă, iar discuția ei trebuie să presupună diversitate și să solicite atât flexibilitate metodologică, cât și recunoașterea faptului că localul era spațiul principal al religiei.

Nu putem nega că unii participanți au dobândit un anumit angajament entuziast sau contemplativ față de religie, practicile și promisiunile acesteia (poate în cursul renunțării. monahismului sau, în perioade ulterioare, alăturarea unei confrații). Ñsau putem nega că unii participanți ar fi putut dezvolta o identitate fictivă primară sau secundară, bazată pe practici rituale precum botezul sau mituri explorate în ekklësia. Nici nu putem nega asta. ca urmare a repudierii practicilor civice evreiești și/sau greco-romane (/egiptene), unii participanți au ajuns să articuleze sau să îmbrățișeze o alternativă, probabil internă, auto-definire – cu etichete precum christianoi, adelphoi sau esphragismenoi – care poate (sau poate să nu fi dominat viața lor de zi cu zi.45 Dar conceptualizarea acestor forme liiglily contextuale de angajament individual. autodefinirea sau kinsliip fictiv trebuie să înceapă cu anumite texte. practicile sociale și habitus, precum și argotul intern, nu presupun un concept mono-litliic al identității creștine sau să-și imagineze că toți creștinii și-au condus viața în umbra persecuției.46 Dacă cliristianismul și creștinizarea se reduc la agenția locală. la dezvoltarea şi internalizarea unui folclor de strategii. și la un regim senzorial, atunci autodefinirea creștină trebuie să apară în acele contexte ca o serie de experimente în strategie socială și performanță religioasă.

Astfel, am argumentat pentru descrierea critică a unei identități creștine externe. un fenomen social dezvoltat și practicat în diverse performative, pedagogice!. și decoruri rituale și reflectate în surse la fel de variate precum apocalipsele, martirologiile. scrisori. și amulete. Deși nu putem presupune niciodată din punct de vedere istoric că concepția de sine a condus totalitatea vieții private și a autoconcepției, o putem accepta ca pe ceva pe care cineva „îmbrăcă” sau este angajat în anumite circumstanțe și abandonat în altele. În acest sens. identitatea externă (ca creștină sau ca membru al unei ekklësia) este asemănătoare cu noțiunea lui Brubaker și Cooper de „auto-identificare”: procesul activ, contextual, de declarare a includerii cuiva într-un grup perceput (și adesea construit dialectic)47 . identificarea constă în meritele de a permite agenției individuale în afirmarea și efectuarea afilierii, dar nu presupune coerența internă, convingerile. sau etlicia grupului cu care o persoană se autoidentifică.
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3 	Un serviciu de partajare a cântecelor? Imnuri, agenție de scriitori și „religie” în două papirusuri antice târzii*

Arkadiy Avdokhin

Introducere

La un moment dat, în timpul unui sojoum inițial plin de speranță, dar în cele din urmă catastroplic, în Antiohia, în 362-363 d.Hr., împăratul Iulian s-a încurcat într-o confruntare cu o văduvă creștină devotată Publia și cu grupul de fecioare ascetice pe care ea îl conducea. Mânia lui Iulian a fost stârnită de corul de fecioare care cântau cu ciudă psalmi în timp ce trecea pe lângă moșia Publiei. Julian a continuat să o ia pe Publia la provocare. Chemată la tribunal și i s-a oferit șansa de a se pocăi, ea a perseverat ca lider al comunității creștine locale și a trecut printr-un fel de martiriu minor, suferind abuz fizic pe urechi mincinoase ca organe implicate în realizarea muzicii creștine.

Această narațiune, prezentată în mod clasic în Istoria Bisericii a lui Teodoret, s-a bucurat de o largă diseminare în antichitatea târzie și nu numai, așa cum sugerează reformele sale ulterioare în forme pur hagiografice și actualitatea artei bizantine.1 Retorica relatării se bazează pe ideile unei legături intime. între textele rituale specifice, pe de o parte, și identificarea religiilor, pe de altă parte. De asemenea, evidențiază legăturile strânse dintre identitatea de grup (aparținând unei comunități creștine din Antiohia antică târzie) și acțiunea individuală în structurarea limnic rituais (aranjamentul Publica de a cânta psalmi de către fecioare). În acest capitol, voi aborda dinamica similară a agenției personale și a identității grupului de religii, așa cum se presupune că sunt exprimate în versiuni centrate pe imn. Mă voi uita la două ritualuri antice târzii din papirusuri și voi explora modul în care acestea pot fi interpretate ca produse și dovezi ale grupurilor de religii și, într-adevăr, „religii” sau, mai degrabă, a agenției rituale individuale care lucrează în punerea lor împreună, și la uz ritual.

Conceptele textelor imnice ca un punct de răsturnare între comunitățile de religii s-au răspândit în discuțiile antice târzii despre clmstieni și „păgâni” ca grupuri distincte și conflictuale; într-o măsură semnificativă, ele fac, de asemenea, parte din studiile de astăzi. Aceste idei și idei similare au informat crearea unor texte sucii, cum ar fi relatarea greacă a lui Ipolit despre „gnosticii” valentieni, exprimând învățătura lor „eretică” prin imnuri . ”) a implicat, de asemenea, luarea de parti în discuțiile de acceptabilitate a liturgiei particulare! textele. Imnodia „anti-ariană” a lui Ioan Gură de Aur la începutul secolului al V-lea Constantinopol, ciocnirea dintre grupurile anti- și pro-niceene din jurul wliich forni
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a incantației trinitare pe care să le folosească în liturghia din Antiohia secolului al IV-lea sau imnurile meletiene din Egiptul antic târziu, ridiculizate în scrierile ereziologice pentru presupusele lor idiosincrazii, toate atestând aceste percepții larg răspândite asupra identităților religioase ale creștinilor antici târziu, centrate în jurul imnurilor.3

În cele din urmă, gândirea creștină timpurie despre identitatea grupului religios ca fiind puternic manifestată și mediată prin. imnurile au rezonat cu faimosul lex sau un di, lex credendi principie, care postulau o legătură fundamentală între textele rituale și doctrină. Aprecierea unei legături intime între liturghie, inclusiv imnuri, și granițele dintre grupurile religioase a rămas în cea mai mare parte necontestat în gândirea modernă a academiei, deși formarea identității în rugăciune și imnodie a fost analizată din ce în ce mai mult în studiile recente.4

În cele ce urmează, voi aborda unele dintre modurile de automodificare religioasă care au fost ancorate în legăturile dintre imnodie și identitățile de grup, analizând artefactele rituale antice târzii (P. Berol. 9794 și P. Louvre N 2391) care conțin imn- texte nice împărtășite între comunitățile de creștini (ortodocși), „gnostici” și „henetici”. Voi analiza ipotezele academiei cu privire la agenția rituală și la identitatea grupului din cele două papirus manuais, inclusiv interpretarea imnurilor, și voi explora încrucișarea textelor limnice copiate pe ele peste granițele „religiilor”. După cum voi discuta, cele două papirusuri pot fi analizate util ca fiind întocmite de „experti rituali” individuali care ar putea fi afiliați în mod diferit în cadrul „religiei” lor. Interpretarea convențională a acestor artefacte și texte așa cum sunt produse și care circulă, în cadrul unor grupuri religioase distincte, deși sincretice, se bazează pe presupuneri acceptate în mod tacit despre comunitățile religioase - creștine, „gnostice”, „henenetice” etc. - ca actori coerenți care modelează practicile cultice, texte și manuscrise. Spre deosebire de aceasta, postularea agenției individuale a experților religioși în aceste texte ne-ar putea permite să lucrăm la mai puține ipoteze care depășesc materialul și singularitatea artefactelor și textelor pe care le deținem. Voi sugera că tranziția textelor imnice specifice de la tradițiile „henetice” la manuscrisele „creștine”, artefacte materiale „gnostice” și înapoi poate fi interpretată mai bine în funcție de agenția individuală implicată în furnizarea ritualului manuais care conține imnuri. La vremea respectivă, această abordare poate oferi, de asemenea, mai multă flexibilitate în despachetarea dinamicii sociale a participării individuale și a variației elementelor și experiențelor cultice.

Înainte de a trece la cele două studii de caz ale mele, o scurtă recapitulare a reevaluării academice în curs a „comunităților religioase”, a identităților lor colective și a agenției individuale a experților în ritualuri poate fi de ajutor. O discuție mai amănunțită a acestor probleme metodologice ar necesita un studiu dedicat; în plus, cititorii acestui volum vor găsi discuții teoretice suplimentare în celelalte contribuții.

De la comunități și „religii” la agenție individuală

În studiile recente despre religie (inclusiv antichitatea târzie), oamenii de știință și-au îndreptat un ochi din ce în ce mai critic asupra procedurilor analitice care prioritizează și într-adevăr presupun existența unor astfel de grupuri religioase reificate precum „creștinii” (inclusiv subdiviziunile interne în „ortodocși” vs. „ heredes”), „păgâni”, „gnostici” și „henetici” ca comunități cultice și intelectuale identificabile în final.

Un serviciu de partajare a cântecelor? 47 dezmembrarea academiei a presupuselor grupuri religioase în antichitatea laică a urmat în general criticii anterioare și mai ample a „grupismului” de către sociologi la începutul anilor 2000. cel mai central de Rogers Brubaker.6 În studiile creştine timpurii. o critică proeminentă a fost oferită (într-un articol mai puțin cunoscut, dar foarte bine argumentat al lui Stanley Stowers) ipotezelor larg răspândite despre „comunitățile creștine” (subliniere adăugată) ca realitate supremă care stătea în contradicție cu textele existente ale Noului Testament și scriitori creștini antici târzii ulterior.7

O distanțare teoretică mai viguroasă de conceptualizările din interiorul grupurilor ca actori centrali ai schimbărilor religioase din antichitate târzie este vizibilă în corpul tot mai mare de studii care lucrează cu cadrul „religiei trăite”. Inițiat în proiectul fundamental al lui Jorg Rüpke despre „Religia antică trăită”, acest focus metodologic a fost din ce în ce mai mult acceptat de oamenii de știință care se uită la religia antică târzie și la importanța agenției individuale în ea.8 Independent de aceste dezvoltări metodologice. David Frankfurter, în studiile fundamentale ale semnificației expertizei rituale individuale în Egiptul antic târziu. au mers într-o direcție similară.9 Rezultatele cercetării au avut un impact masiv (inclusiv reacții critice) asupra studiului „magiei” în antichitatea târzie și sunt imediat relevante pentru discuția mea de aici.10

Cel mai recent. Au existat o serie de publicații importante în care se spune că „experții (independenți) în ritualuri/religii” ca indivizi – mai degrabă decât comunitățile pentru care probabil au stat și au vorbit – se află în centrul diferențelor religioase cheie în mai târziu imperiu cu mult dincolo de Egipt. După cum au argumentat Heidi Wendt și Heidi Marx-Wolf. agenția individuală a antreprenorilor intelectuali liber (sau neafiliați) a modelat discuțiile teologice creștine timpurii, precum și neoplatonice în antichitatea târzie. .12

Pe lângă problematizarea „grupismului” religios în antichitatea târzie. conceptul de „religii” distincte ca fiind de la sine înțeles. Entitățile clare au fost în sine contestate considerabil.13 S-a arătat că construcția religiei creștine, spre deosebire de iudaism și „erezii” ca religii greșite, a fost un element semnificativ al autodefinirii discursive creștine timpurii în curs. a cărei „religie” era dezintegrată de rasă, relațiile de putere și diversitatea practicilor localizate. Noțiunea modernă de religie, inclusiv utilizările sale în academie, se bazează în mare măsură pe acest discurs inițial partizan și pe ramificațiile sale conceptuale.14 Deși nu mă voi implica cu abordările teoretice relevante pe scară largă, distanțarea critică de etichetele precum „gnostic”. ” sau „Hennetic” care implică comunități conștiente și congruente în interior vor susține discuția mea.

In ceea ce urmeaza. Voi căuta să problematizez centralitatea „comunităților religioase” în contradicție cu artefactele rituale și valoarea lor ca dovadă a textelor imnice comune asupra artefactelor sudi. Mă voi baza în mod special pe conceptul de experți în ritualuri, așa cum este însușit în studiile lui Wendt și Marx-Wolf, și pe cunoștințele lui Frankfurter asupra expertizei ritualului scribal în Egiptul antic târziu. Reconsiderarea recentă a semnelor lexicale ale identității grupului religios de către Ra'anan Boustan și Joseph E. Sanzo în
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artefactele rituale informează întrebările pe care le pun despre expresiile celor două papirusuri și implicațiile lor pentru angajamentele religiilor scribilor.15

P. Berol. 9794: un imn între „religii” și agenția scribal

P. Berol. 9794 este un papirus din secolul al III-lea până la începutul secolului al IV-lea, pe care sunt înscrise patru petiții imnice elaborate formulate16. Deschizându-se cu o adresa liturgică puternic fragmentată, conține, alinosi în întregime, alte trei rugăciuni extinse asemănătoare imnurilor. Mă voi concentra pe rugăciunea-imn trei (rândurile 43-52). Scribul a remarcat piesa încadrându-l ca „o altă” rugăciune sau imn, precum și oferindu-i un titlu – „rugăciunea (προσευχή) a apostolului Petru și a altor apostoli”. Voi da aici partea de deschidere a imnului pe care mă voi concentra:

Sfânt (άγιος) este zeul care mi-a arătat (ό ύποδ]είξας) pe mine, din intelectul liis (άπό του νοός), fifă și lumină. . .

sfânt este dumnezeu (și părinte al) f ail, sfânt ești (tu care) există

de la început, sfânt

este dumnezeu pe care îl cunosc din propria persoană (γινώσκε]ται άπό

a aceluiași)... ., sfânt este

Dumnezeu care știe totul, sfânt ești dumnezeu

care a (adunat) totul prin intermediul cuvântului/rațiunii, sfânt ești tu care (se) natura nu a devenit

obscur, sfânt ești tu a cărui întreagă natură este un motiv de laudă, sfânt ești cel mai puternic decât orice putere, sfânt ești cel mai mare. . ., sfânt ești tu care întrece laudele. Acceptă cuvintele din sufletul și inima mea,

Wliich sunt îndreptate către tine, nespus, nespus, care se pronunță în

tăcere (tăcere vorbită). 17

O versiune aproape similară a aceluiași imn apare și pe un artefact care a fost interpretat în mod tradițional ca produs și folosit într-o comunitate „gnostică”. Amuleta inscripționată de la British Museum conține o versiune ușor deformată a câtorva rânduri din „Trishagionul extins”, care este prezent atât în Poimandres, cât și pe P. Berol. 9794.18 Amuleta asemănătoare pietrei prețioase prezintă o imagine a „jumătății superioare a unei figuri masculine tinere”, care „seamănă cu cea a lui Apollo sau Helios” și este posibil „un tip gnostic al lui Hristos”.19

Strânse asemănări între imnul din papirus și un pasaj de la sfârșitul lui Poimandres — un dialog teologic din corpus „henetic”

Un serviciu de partajare a cântecelor? 49 writes—hâve attraeteci significant academie attention.20 Paralelele sunt structurale și lexicale. Asemănările structurale sunt vizibile în ectenia invocațiilor care provin din cuvântul grecesc άγιος, „sfânt”. ceea ce face ca piesa să fie în esență un imn extins de „trishagion” (trishagion).2ï Asemănările lexicale specifice includ invocațiile în „sfânt este Dumnezeu și tatăl tuturor” (άγιος ό θεός καί πατήρ των όλων) (papyrus όλων) . Poimandres 31.1) și „sfânt ești. cel care este mai puternic decât orice putere” (rândurile 48-49, unde papirusul citește „toate liier-arhie”, cu cuvântul amestecat forra δυνάστεως; Poimandres 31,9). Urmează ecteniile centrate pe Aag/os sunt rugăciuni care, de asemenea, împărtășesc formularea lor, de exemplu, cererea de a accepta (δέξαι) actele performeri de către ritualist (λογικάς θυσίας άγνάς în Poimandres 31.12, μου τάς în linia papyrus ω50ν). care „sunt îndreptate de la soni și se îndreaptă spre tine. nespusul. cel nerostit. cel care se pronunță în tăcere” (rândurile 50-51, Poimandres 31.13).

Din cauza afinităților sale de doză cu Poimandresul „Hennetic”. P. Berol. 9794 a apărut în mod regulat în studiile despre identitățile grupurilor de religii complexe și suprapuse în antichitatea târzie. Papirusul este desfășurat pentru a construi o narațiune care pretinde să spună o poveste despre „grupisme” religii distincte – creștinismul. (egiptean) „păgânism”, „henetism” și „gnosticism”. În această narațiune, papirusul este interpretat ca oferind o privire asupra practicilor cultice ale grupurilor religioase ca actori probabil coerenți ai producției și utilizării. a artefactului ritual. Discuția seminai a lui Richard Reitzenstein despre papirus vorbește despre „comunități” (Gemeinde) care se manifestă probabil în limbajul religiilor mixte a papirusului care. pentru liim, atestă sistemele și ritualurile lor sincretice, dar împărtășite în interiorul grupului.22 Alte strategii interpretative includ negarea complexității. realizată în mare parte prin preconizarea unui scrib hotărât creștin, total inconștient de pedigree „păgân” al imnului.23 Totuși, această lectură se bazează în egală măsură pe premisa unor religii solide care se presupune că își afirmă prezența prin producerea de manuais liturgice unic creștin, cum ar fi R. Berol. 9794.

Limbajul academic al religiilor și comunităților este răspândit în studiile ulterioare. ca de exemplu în sinteza amplă încercată în monografia lui Garth Fowden despre „mintea păgână antică târzie”. unde papirusul este discutat ca prezentând o „legătură cu Hermética filozofică”.24 Aceeași abordare este reiterateci în studiul lui Jonathan Schwiebert despre ritual meais în creștinismul timpuriu. unde imnurile din papirus sunt asimilate cu „rugăciuni valentine”. Pentru Schwiebert. există o „logică euharistie” deosebit de „gnostică” în rugăciuni – o perspedive deloc diferită de gândirea în tenns ale creștinului lex orandi, lex credendip

Cu toate acestea, mai mult decât interpretarea papirusului și a imnului pe care îl conține ca idei și ritualuri încapsulante împărtășite într-un număr de „religii sincretiste” coerente în interior, artefad-ul poate spune o poveste diferită – probabil mai probabilă – una despre acțiunea rituală individuală. . Ar fi putut fi produs de către scribi în mod diferit (dacă este deloc) acceptat în grupuri religioase. care a condus o comandă suficient de bună a textului biblic și, de asemenea, s-ar baza cu nerăbdare la tradițiile liturgice și devoționale mai largi care provin din surse creștine.26 Am văzut astfel de cărturari navigând în dezordinea tradițiilor religiilor multiple și rearanjand ingenios ritualul.
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débris beliind late antique ritual manuscris.27 Scribul(i) care punea laolaltă P. Berol. Se pare că 9794 a căutat să ofere o selecție de texte autorizate pentru rugăciune și meditație, inclusiv rugăciunea (pseudo-epigrafică) a apostolilor. În acest context, prin includerea în manual a unui imn care aparent are o popularitate semnificativă (prezentând așa cum se întâmplă în Poimcmdres și pe un alt artefact ritual, dintre dovezile existente), scribii ar fi pur și simplu să facă tot ce este mai bun din tradiţiile rituale de care dispun. Este puțin probabil ca scribii să fi considerat piesa imnică ca aparținând unei comunități distinctive, ca să nu mai vorbim de dizident, „gnostic” sau altfel. Văzut în afara grupurilor religioase și a granițelor lor probabil solide, P. Berol. 9794 poate fi cel mai bine înțeles ca încercări sincere de către scrib de a alcătui un sortiment eficient de texte rituale. Agenția individuală a scribului(lor) a servit așadar ca un creuzet (pentru a împrumuta formula fericită a lui Frankfurter) pentru a pune împreună ceea ce pentru utilizatorii/publicul vizat ai manuscrisului ar fi fost un ansamblu funcțional de texte devoționale și liturgice.28

Mă voi întoarce acum la un papirus în care împărtășirea cântecelor rituale pare să fi mers într-o altă direcție. Următorul manual ritual este, de asemenea, diferit prin faptul că nu poartă semne ușor de citit ale prezenței creștine și a fost, așa cum vom discuta, copiat într-un context cultural și religios în care cliristianismul a fost evitat în mod intenționat. Analiza agenției scribal pe care o ofer, totuși, arată că „experții religioși” care au compilat textul, cel puțin într-o anumită măsură, se gândeau în limbajul care a fost strecurat de scrierile necontestabil creștine.

P. Luvru N 2391: paideia arhaizantă sau pluralitatea religioasă?

Mă voi concentra acum asupra așa-numitului papirus Mimant (P. Louvre N 2391 = PGM III, 548-557).291 voi susține că, deși, așa cum se susține în studiile recente, P. Louvre N 2391 a fost compilat de către scribi bilingvi educați. ca o declarație culturală a stăpânirii lor asupra tradițiilor cultice antice și aparent necreștine, expresia unei invocații imnice a lui Helios pe care o conține se bazează pe un text creștin specific și local influent. Problemele culturii și clasei (paideia), așa cum se reflectă în papirus, sunt, prin urmare, împletite cu cele ale religiei ca ingrediente importante ale profilurilor personale ale scribilor și contribuie la rolul lor de actori formativi ai practicilor rituale în Egiptul antic târziu.

Textele copiate pe papirusul Mimant sunt adresate lui Helios în diferitele sale avatare. Printre multele proceduri rituale descrise în text se numără manipulările cu un corp de pisică, precum și adresarea zeității ca „cu fața de pisică” (zeu cu fața de pisică, 1. 4-5). Mă voi concentra asupra amenzilor 550-558, coloana XVII a papirusului, ca parte a unei secțiuni mai mari „întâlnirea cu Helios” (rândurile 494-611):

Vino la mine în circuitul tău sfânt al spiritului sfânt (rotație

a duhului sfânt),

creator al tuturor, zeu al zeilor, stăpân al tuturor.
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care se împarte de propriul tău spirit divin

Universul? primul din primul bom tu

a apărut. creat cu grijă. din apă

care este turbulent, cel care a creat totul

(ó τά πάντα κτίσσας):

abis. pământ, foc, apă, aer și la rândul lor

eter şi râuri răcnitoare. luna cu fata rosie,

stelele cerului, stelele moming, planeta care se învârte.

prin sfaturile tale ei se ocupă de toate lucrurile.30

Imnul este făcut distinct din punct de vedere compozițional în manuscris. Este încadrat de un șir de voces magicae care vin înaintea ei; este, de asemenea, ultimul segment scris de primul scrib care a compilat această parte a papirusului (Scribe A în analiza recentă a lui Edward OD Love asupra paleografiei și codicologiei manuscrisului).31 Imnul servește, așadar, ca punct culminant al unei părți substanțiale din succesiunea rituală prescrisă. Pasajul are trăsături structurale ale imnurilor grecești și, eventual, un model ritmic (hexametre dactilice. dacă nu destul de regulate). Este tipărit ca un „imn magic” în edițiile moderne (inclusiv reatribuirea lui, evident eronată, ca imn lui Pan, bazat pe conjecturi îndrăznețe, în colecția lui Ernst Heitsch) și discutat ca sudi în scholarsliip.32

P. Louvre N 2391, de obicei pentru majoritatea celorlalte artefacte din cadrul PGM, este de obicei discutată ca o serie de texte „magice” orientate ritual (orice teritoriu etic ar fi găsit mai potrivit – incantații, vrăji etc.). Originea acestor texte este variată. cu elemente lexicale și conceptuale trasabile la variații evreiești, egipteni. și tradițiile literare și cultice elene.33 Caracterul multistratificat al unor astfel de artefacte „magicai” (pentru a folosi temei într-o manieră utilă din punct de vedere euristic, mai degrabă decât a se angaja în discuțiile complexe și în curs de desfășurare asupra oportunității sale)34 a fost analizat în mod tradițional ca indicând furnizorii lor”. și a utilizatorilor. credințe sincretiste la intersecția tradițiilor evreiești, creștine și egiptene indigene.35

Recent. Edward Love, într-o abatere de la consensul academiei cu privire la agenția monahală de scribal, susține majoritatea artefactelor „magice” antice târzii din Egipt. Lias a sugerat că astfel de obiecte ar putea fi produse de elitele educate adesea bilingve (greacă și demotică/coptică) care erau dornice să se implice în tradițiile rituale din vremurile anterioare. Ei ar avea acces exclusiv la manuscrisele antice datorită expertizei lor lingvistice duble, care le-a permis să infuzeze papirus manuais cu cunoștințe erodile de acest fel.36 Cu toate acestea, spre deosebire de marea majoritate a artefactelor antice târzii editate și discutate ca exemple de „magie creștină”. ” (făcând rebanee grea asupra limbajului biblic și liturgic. prezența acronimelor creștine ІікеЛ'ЛТГ etc.), idiomul P. Louvre N 2391 nu prezintă semne de acreditări recunoscute creștine.37 Absența aceasta face ca papirusul să se aseamănă cu
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sucii artefacte rituale, cum ar fi, de exemplu, așa-numitul „Marele papirus magic al Parisului” (PGM IV = LD AB 5564). Interpretarea iubirii, în mod interesant, se bazează pe discuțiile recente mai ample despre arhaizare și anticarism în antichitatea târzie ca un mijloc de a face declarații conștiente despre cultură și clasă de către elitele educate (care, de altfel, poate fi uneori o modalitate atractivă de a folosi noteriunile „păgâne”. vs. creștin” enigma).38

Având în vedere că este destul de plauzibil că manualul a fost întocmit de membri distinși ai pepaideumenoi – elitele educate cu o înclinație arclizantă (ceea ce, în sine, nu le împiedică să fie ascete instituționalizate)39 – este deosebit de intrigant. că elemente de idiom creștin sunt încă prezente în fața fațadei aparent necreștine a invocației imnice.

Wliile Ljuba M. Bortolani, în comentariul său recent despre „imnurile magice” a făcut o recunoaștere superficială a urmelor de vocabular „iudeo-cliristian” în invocarea imnică, metodologia ei se bazează în principal pe detalierea paralelei lingvistice cu formularea „imnurilor magice” în „Tradiții elene”, „egiptene” și „tradiții iudeo-cliristine”, mai degrabă decât să dezvăluie implicațiile istorice și religioase ale acestei amalgamări.40 După cum voi discuta, totuși, interpretarea imnului, mai degrabă decât gesturile vag către un „iudeo” generic. -Vocabularul cliristian”, urmează în mod specific un text cu o importanță locală deosebită în Egiptul creștin antic târzie – Păstorul Hennei (a doua jumătate a secolului al II-lea d.Hr.).41

Helios este invocat în rândurile 551 și 554 ca „creatorul tuturor” și ca cineva „care a creat totul”.42 Invocarea deschide un catalog al „virtuților” lui Helios (un aranjament tradițional imnic) și, prin urmare, stabilește perspectiva pentru reprezentarea sa ulterioară. . Acest vocabular își găsește paralela cea mai imediată în pasajele ideologice centrale ale Păstorului, unde accentul pus pe limbajul creației și al creatorului tuturor (orice ai construi, ai crea și a crea) sunt primordiale. Ambele apar în mod proeminent în așa-numita „prima poruncă” care o descrie pe Dumnezeu:

În primul rând, credeți că Dumnezeu este unul, care a creat și desăvârșit toate lucrurile (ό θεός, ό τά πάντα κτίσας) și a făcut totul (καί . . . ποιήσας) care există din ceea ce nu a avut, care conține toate lucrurile, dar este el însuşi, singur, neconţinut.43

Prezentarea și formularea specifică a ciobanului a principiului creatio ex nihilo era cunoscută pe scară largă comunităților și indivizilor creștini vorbitori de greacă, deoarece recepția acestui episod anume a fost puternică printre teologi și ereziologi. În Egipt, Păstorul este excepțional de bine atestat în documentele papirologice deja în secolul al IV-lea d.Hr. (mai mult de douăzeci de papirusuri există).44 Cartea era scripturală, deoarece a fost copiată și citită, ca parte a Noului Testament.45 Tliis sugerează cu tărie că ideea de creație și de creator, așa cum este prezentată în mod specific în Păstorul, ar fi bine cunoscută în Egipt în epocii când a fost compilat P. Louvre N 2391.

De asemenea, este semnificativ faptul că limbajul de creație al lui Shephard a ajuns să se bucure de o largă popularitate în teologii ulterioare cu mult înainte de a înceta să fie perceput ca parte a
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canonul scriptural universal acceptat. Formulări elenistice mai vechi, pe linii similare, sunt, probabil, mult mai puțin relevante pentru contextul egiptean antic târziu. Mai important. formularea lor, asemănând vag cu adrese similare în altă parte în PGM și epigrafie, care sunt în general atribuite a ceea ce a fost numit „megateism” în studiile recente.46 a fost făcută recunoscută mai ales prin impactul Păstorului, care a dezvoltat aceste idei teologice și similare.47 Ultimul, dar departe de a fi cel mai mic. aranjarea sintactică a sintagmei grecești „cel care a creat totul” (ó τά πάντα κτίσας) prezentă atât în invocarea în papirus a lui Helios, cât și în Păstorul^ „prima poruncă”. se bazează pe utilizarea comună a unei structuri specifice bazate pe participiu (articol hotărât + obiect + participiu). Acesta ar fi fost un semn recunoscut al dicției imnice (Partizipstil, în discuția memorabilă a lui Eduard Norden) inspirată în mod specific de striurile biblice (atât Vechiul, cât și Noul Testament) ale stilului poetic.48

Ce pot spune aceste elemente prezente cu forță ale gândirii creștine și pliras-ing despre compilatorul manuscrisului? Scribii învățați (lucrând în conjuncție sau în succesiune) din P. Louvre N 2391 au căutat, se pare, să prezinte un manual de „magie” antică, trimițând așa cum au făcut-o pe cei învățați rafinat. dacă elementele rituale ar fi putut fi extrase dintr-o varietate de surse. Această colecție de tradiții rituale neîntrerupte și de-a dreptul înspăimântătoare lipsesc în mod ostentativ indicii ale „magiei creștine” prezente cu putere într-un sens! proporție de artefacte rituale antice târzii. Tliis. Sugerez. indică intenția unei părți a furnizorilor manuscrisului de a produce o colecție cu un sentiment autentic antic. conceptual și lingvistic plasat dincolo de idiomul creștin înghițitor. În ciuda acestui efort cultural, totuși, un element fundamental creștin – virtual scriptural – de gândire și stil și-a făcut loc în invocarea imnică a lui Helios, care ocupa o poziție strategică în întregul manual. Este mai puțin semnificativ dacă scribul a fost autorul personal al imnului sau l-a copiat în fornii existente, eventual modificând textul. În manuscrisul rezultat, acesta este al savantului modern. precum și a „practicianului potențial” antic târziu (pentru a împrumuta teninologia Iubirii)49 ultimă realitate rituală și materială. Helios este văzut printr-o lentilă creștină și invocat în vocabular inspirat din scripturi.

Poate fi oferită o presupunere despre patii prin formularea creștină care a făcut parte din artefact. Pe lângă posibilitatea includerii deliberate de către scribii cu minte „sincretistică”, ar putea fi responsabil și un efect secundar neintenționat al memoriei alinosi. În cazul în care cărturarii P. Louvre N 2391 nu ar fi fost expuși altfel discursului creștin, ar fi întâlnit texte creștine. fără a aduce atingere propriilor angajamente religioase. în contextul școlii și al învățării scribalilor, așa cum sugerează cu tărie dovezile papirologice.50 Vorbind despre divinitate în lexical, dar și inevitabil teologic. Ternis creștin și biblic, așadar. ar putea fi un corolar involuntar al faptului că idiomul creștin a devenit parte a modului în care a fost obținută priceperea de a scrie. Intrigant comparando cu angajarea cu idiomul scriptural și pastoral în genuri și context care au fost pretins anticar provine din epigrafie. Inscripțiile antice târzii pot, de asemenea, exliiibit conștientizarea idiomului creștin, dacă nu cea mai simplă credință.51 „gimnastica minții”52 care a modelat fundalul intelectual al scribilor
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Elementele scripturale au fost prezente în mod regulat, asigurându-se că elementele care derivă din scrierile creștine erau integrate perfect în schelele lingvistice și conceptuale ale invocarii lui Helios.

P. Louvre N 2391, prin urmare, pune în relief rolul primordial al profilului personal al scribilor în modelarea a ceea ce este de obicei citit ca identitate de grup bazată pe religie. Conceperea artefactului, a producătorilor acestuia. iar utilizatorii în termeni ai „grupismelor” religiilor ar presupune să-i imagineze ca fiind angajați într-un efort conștient de sine de a produce comun, chiar dacă în mod deosebit de „sincretist”. sisteme de ritual și credințe. În acest caz, probabil că am vorbi despre o comunitate de „păgâni” cu minte antică, care adaugă o poftă de teologie creștină în amestecul deja amețitor al credințelor lor „sincretice” și a practicii rituale. Concentrându-se pe agenția scribilor. cu toate acestea, poate deschide alte oportunități de interpretare. Într-un fel, în ciuda eforturilor lor de a face o declarație negativă a identității religiilor comunale prin elementele anterioare ale „magiei” cliristian(izate) în manualul lor ritual, idiosincraziile inevitabile ale scribilor, înrădăcinate așa cum erau în școală, ar putea avea s-au dovedit decisive în a aduce limbajul creației de la faptul că nu este considerat ca alinosi o eroare în mecanica lor personală a memoriei în text.

Ca o concluzie deoparte. putem spune că artefactul rezultat a fost o veliculă de „cliristianizare” a ritualului antic târziu? Cred că ar fi mai bine să spun că limita poate fi deja irelevantă, deoarece tiparele de scriere și de scriere ale scribilor deveniseră deja hibride în ceea ce privește abilitățile lingvistice și mentale. modelată așa cum a fost paideia lor prin scrierile creștine. În sinteza emergentă. introdus prin cultural—fizic al scribilor. mentală și religii— agenție. ce conta. Sugerez. nu era atât de mudi ceea ce se pretindea să spună și să pună în aplicare. ci mai degrabă cum se procedează. Modul de operare al experților în ritualuri a fost din ce în ce mai „creștin”, în sensul că au fost furnizate modele de vorbire și gândire (precum și eventual ale actului ritual). cu toate acestea, fără să vrea, prin fondul înghițitor de texte produse în contextul ritual al actelor liturgice în biserici și mănăstiri de către indivizi care aveau legături cu structurile bisericești. Cât de mult, și dacă, acești indivizi erau ei înșiși rituali liber profesioniști și intelectuali. antreprenori, mai degrabă decât lideri afiliați ai comunităților creștine instituționalizate. este o intrebare diferita.

Gânduri finale: agenția individuală a împărtășirii cântecelor antice târzii

P. Berol. 9794, așa cum am susținut. este un artefact în care scribul(ii) cântec să alcătuiască o colecție de rugăciuni liturgice ușor de utilizat. Făcând asta. ei nu credeau că textele rituale specifice în vreun fel „aparțineau” comunităților religioase și că purtau amprenta lor conceptuală sau rituală. Dimpotrivă, influența lor individuală în producerea manualului liturgic a fost forța care a adus manuscrisul, în coerența sa materială și textuală, la existență, mai degrabă decât „comunitățile de religii”, care au dat cumva naștere acestor texte, precum și artefactului rezultat. . P. Luvru N 2391 este un artefact conceput ca o colecție de texte rituale, condusă de inteligență, care s-ar afla în mod aparent în afara atribuțiilor creștine.

Un serviciu de partajare a cântecelor? 55 discurs și practici. Textul pe care l-a oferit manualul ritual. cu toate acestea, este încurcat într-un mod și o gândire scripturală improbabilă. După cum am sugerat. o interpretare plauzibilă este de a vedea această încurcătură ca un efect de memorie la cărturarii care au fost expuși la limbajul creștin ca parte a pregătirii lor, care a lăsat o amprentă recunoscută asupra textualității. și în cele din urmă materialitatea. a obiectului ritual.

Aceste două manuscrise ilustrează construcția culturală complexă a „religiei” a scribilor (erudiți) ca „asamblatori” ai culturii așa cum a fost practicată de fapt (pentru a folosi desemnarea lui Frankfurter) și reinventată constant. prin artefacte textuale și materiale, în Egiptul antic târziu.53 Pluralitatea rezultată de idei, idiomuri. iar practicile rituale pe care le codifică s-ar putea să nu implice neapărat „actori plurali” în sensul lui Bernard Laliire.54 Interpretarea după aceste linii ar fi inevitabil încurcată în marile narațiuni ale autonomizării. conversie și identități de grup și individuale în cursul schimbărilor religioase din antichitate târzie. Mai degrabă, o ontologie mai plată – pentru a folosi conceptul din ce în ce mai la modă al unui alt teoretician francofon – a actorilor individuali poate fi preferabilă.55 Ceea ce am încercat în acest capitol, este să ofer un aspect mai economic. alinozi fenomenologic. însuşirea lentilei agenţiei individuale (alături de un amestec de alte abordări. desigur) ca. in speranta. cel care are șansa de a naviga în jurul unora dintre capcanele (acelor) mari narațiuni.

Împărtășirea cântecelor sacre. așa cum vedem că se întâmplă prin aceste două manuais rituale, ar fi o întâmplare obișnuită în religiile antice târzii, mai ales odată ce privim dincolo de „religii” și descoperim singularitatea oamenilor care le fac să se întâmple.

Note

* Rezultatele proiectului The Borderland between the Secular and Ecclesiastical in the Middle Evil and Early Modern Modern Period: Rus' and Western Europe derulat in cadrul Programului de Cercetare de baza la Universitatea Nationala de Cercetare Scoala Superioara de Economii (FISE) în 2022 sunt prezentate în această lucrare.

1 	Teodoret. Istoria Bisericii 3.19 (Léon Parmentier, Günther Hansen, Théodoret de Cyr: Histoire ecclésiastique, vol. 2 [Paris: Editions de Cerf, 2009], 153-6). Pentru episod, vezi și Comemorarea Synaxarionului Publiei din 9 octombrie, pe baza relatării lui Theo-doret. Pentru receptarea relatării în arta bizantină, a se vedea, de exemplu, reprezentarea Publiei la curtea lui Iulian în Menologion of Vasile II (976-1025), C. Vat. Gr. 1613 (imagini cu acces deschis disponibile la https://digi.vatlib.it/view/MSS_Vat.gr. 1613). Pentru episod, vezi Jens-Uwe Krause, Witwen und Waisen in rômischen Reich, 4: Witwen und Waisen ini frühen Christentum (Stuttgart: F. Steiner, 1995), 66-73.

2 	Pentru imnul „gnostic” văzut de un ereziolog creștin, vezi Hippolytus, Refutation qfAll Heresies 6.37.6-9 (Miroslav Marcovich, Hippolytus: Refutatio omnium haeresium [Berlin: De Gruyter, 1986]), 252-4).

3 	Pentru divergența centrată pe imn a lui Ioan Clirysostom cu partizanii non-niceni (“arieni”) din Constantinopol, vezi Socrate, Church History 6.8 (Pierre Périchon, Pierre Maraval, Socrate de Constantinople: Histoire ecclésiastique, livres IV-VI [Paris: Editions du Cerf, 2006], 294-8); pentru doxologia episcopului non-nicean Leontios contestată de grupul de Nicee condus de Diodor și Flavian ca ad 346, vezi Theodoret, Church History 2.24 (Léon Parmentier, Günther Hansen, Théodoret de Cyr: Histoire ecclésiastique, vol. 1 [Paris: Editions) de Cerf, 2006], 445-52), Sozomen, Istoria Bisericii 3.20.9

56 Arkadiy Avdokhin

(Joseph Bidez, André-Jean Festugiere, Bernard Grillet și Guy Sabbath, Sozomene: Histoire ecclésiastique, livres ΠΙ-4 [Paris: Editions de Cert, 1996], 174); Imnodia Meletiană este descrisă sarcastic în Compendium of Heretical Fables 4.7 al lui Theodoret și criticată în (pseudo)-Athanasius' Canon 12 (Williams Riedel, WE Cium, The Canons of Atlianasius of Alexandria. The Arabie and Coptic Versions [London: 1 Williams and Norgate, 12 ], 24).

4 	Bibliografia este mare. Seminalul pentru studiile moderne despre legătura dintre rugăciune și ideile doctrinare este Josef A. Jungmann, Die Stellung Christi im liturgischen Gebet (Munster: Aschendorf, 1925), care a găsit recent un răspuns programais și o extindere în Locul lui Hristos în rugăciunea liturgică: Trinitate, hristologie și hieologie liturgică, ed. Brian Spinks (Collegeville, MN: Liturgical Press, 2008). Vezi, de asemenea, Rebecca Lyman, „Lex orandi: Heresy, Orthodoxy, and Popular Religion”, în The Making and Remaking of Christian Doctrine: Essays in Honor of Maurice Wiles, eds. Sarah Coakley, David A. Pailin și Maurice Wiles (Oxford: Clarendon Press, 1993), 131—41: Sarah Coakley, „Prayer, Politics and the Trinity: Vying Models of Authority in Third-Fourth-Century Debates on Prayer and Orthodoxie ',” Scottish Journal of Theology 66 (2013): 379-99, https://doi.org/10.1017/S0036930613000197. Pentru rugăciuni, imnuri și identitate a se vedea, de exemplu, colecția interesantă Reidar Hvalvik și Karl O. Sandnes, eds., Earlv Christian Praver și Identitv Formation (Tübingen: Molir Siebeck, 2014).

5 	Pentru o reconsiderare recentă a diviziunii „păgân vs creștin”, vezi Eric Rebillard, Clmstians and Their Many Identifies in Late Antiquity, North Africa, 200--450 CE (Ithaca: Cornell University Press, 2012). În mod similar redesenării hărții care se bazează pe o diferențiere binară între „păgâni” și clmstieni, discuția despre „erezie” și „ortodoxie” în relațiile recente ale burselor a văzut o schimbare drastică de perspectivă, a se vedea monografia seminal a lui Alain Le Boulluec, La notion d'hérésie dans la littérature grecque: Ile--Iile siècles, vol. 1-2 (Paris: Etudes Augustinieimes, 1985) și studii mai recente, de exemplu Heresy and Identity in Late Antiquity, eds. Eduard Iricinschi și Holger M. Zellentin (Tübingen: Molir Siebeck, 2008). Pentru o reconsiderare dramatică a „gnosticismului”, vezi acum clasicul Michael A. Williams, Rethinking „Gnosticism ”: An Argument for Dismantling a Dubious Category (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1999); David Brakke, The Gnostics: Myth, Ritual, and Diversity in Early Christianity (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2010). Coerența presupusă a „creștinilor” ca grup sau rețea de indivizi a fost la fel de problematizată în studii, deși spre deosebire de „gnostici” și alte grupuri menționate mai devreme, „cliștinii” ar fi o entitate mai identificabilă, datorită dornicii lor. auto-moda ca atare. Pentru o analiză pertinentă a ipotezelor despre schimbarea ireversibilă post-conversie în structurarea comunităților creștine presupuse coerente din antichitatea târzie, a se vedea capitolul lui David Frankfurter din volumul de față.

6 	A se vedea discuția fundamentală din Rogers Brubaker, „Ethnicity witliout groups”, European Journal of Sociology/Archives Européennes de Sociologie 43, nr. 2 (august 2002): 163-89, https://doi.org/10.1017/S0003975602001066 că lias-ul a câștigat o tracțiune substanțială în sociologia religiei cu mult peste sfera sa tematică și clironologică inițială.

7 	Stanley Stowers, „Conceptul de „comunitate” și istoria creștinismului timpuriu”, Methodand Theorvin, Studiul Religiei 23, nr. 3 (2011): 238-56, https://doi.org/! 0,1163/157006811X608377.

8 	Pentru prezentări programatice, a se vedea Jorg Rüpke, „Lived Ancient Religion: Question-ing Cuits and Polis Religion”, Mythes 5 (2011): 191-206; Jorg Rüpke, Pantheon: O nouă istorie a religiei romane (Princeton: Princeton University Press, 2018). esp. Ch. 8 „Religie trăită: secolele I până la al doilea d.Hr.”. Agenția individuală în religia antică a fost în centrul atenției unui număr de colecții importante de studii care urmează aceste premise metodologice, a se vedea, de exemplu, Jorg Rüpke, ed., The Individual in the Religions of the Ancient Mediterranea” (Oxford: Oxford University Press, 2014) ;
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Eric Rebillard și Jõrg Rüpke, eds., Group Identity and Religious Individuality in Late Antiquity (Washington, DC: The Catholic University of America Press, 2015); Martin Fuchs, Antje Linkenbach, Martin Mulsow, Bernd-Christian Otto, Raliul B. Parsoli și Jorg Rüpke, eds., Religious Individualisation: Historical Dimensions and Comparative Perspectives (Berlin: De Gruyter, 2019).

9 	A se vedea David Frankfurter, „Dynamics of Ritaal Expertise in Antiquity and Beyond: Towards a New Taxonomy of 'Magicians'”, în Magic and Ritual in the Ancient World, eds. Paul Allan Mirecki și Marvin W. Meyer (Leiden: Brill, 2002), 159-78, iar acum principala sa monografie ChristianizingEgypt: Syncretism and Local Worlds in Late Antiquity (Princeton, NJ: Princeton University Press, 2018), passim, dar mai ales Capitolul 6 „Scribalitatea și sincretismul: tradițiile scrisului și cărții”.

10 	Alături de acceptarea generală, a se vedea, de asemenea, critica adusă ideii lui Franktürter despre purtătorii de artefacte magice din Egiptul antic târzie ca fiind călugări predominanți în recenta monografie a lui Edward O. Love, Code-Switching with the Gods: The Bilingual (Old Coptic- Greacă) Vrăjile PGM IV (P. Bibliothèque Nationale Supplement Grec. 574) și contextul lor lingvistic, religios și socio-cultural în Egiptul roman târziu (Berlin: De Gruyter, 2016).

11 	Heidi Wendt, At the Temple Gates: The Religion of Freelance Experts in the Roman Empire (New York: Oxford University Press, 2016); Heidi Marx-Wolf, Taxonomii spirituale și autoritate rituală: platoniști, preoți și gnostici în secolul al treilea e.n. (Philadelphia, PA: University of Pennsylvania Press, 2016).

12 	Richard L. Gordon, Georgia Petridou și Jorg Rüpke eds., BeyondPriesthood: Religious Entrepreneurs and Innovators in the Roman Empire (Berlin: De Gruyter, 2017).

13 	Printre studiile cheie se numără Daniel Boyarín, „The Christian Invention of Judaism: Theodosian Empire and the Rabbinic Refusai of Religion”, Représentations 85, nr. 1 (2004): 21-57, https://doi.org/10.1525/rep.2004.85.L21, Jeremy M. Schott, Christian-ity, Empire, and the Making of Religion in Late Antiquity (Philadelphia: Universitatea din Pennsylvania Press, 2008). O prezentare istoriografică utilă, cu bibliografie mai profundă, este oferită de Thomas E. Hunt, „Religion in Late Antiquity—Late Antiquity in Religion”, în,4 Companion to Religion in Late Antiquity, eds. Josef Lõssl și Nicholas J. Baker-Brian (Hoboken, NJ: John Wiley & Sons, 2018), 9-30.

14 	Expozițiile clasice sunt monografia lui Talal Asad Généalogies of Religion: Discipline and Reasons of Power in Cliristianity and Islam (Baltimore, MD: Johns Hopkins University Press, 1993) și publicații ulterioare, de exemplu „Reading a Modem Classic: WC Smith's 'The Meaning and Sfârșitul „Religiei” f Istoria religiilor 40, nr. 3 (2001): 205-22, https://doi.org/10.1086/463633; vezi, de asemenea, analiza întotdeauna pertinentă a lui John Z. Smith în „Religion, Religions, Religious”, în Criticai TernisforReligious Studies, ed. Mark C. Taylor (Chicago, IL: University of Chicago Press, 1998), 269-84 și, mai recent, Edwin A. Judge, „Was Cristianity a Religion”, în The First Christians in the Roman World: Augustan and New Testament Eseuri, eds. EA Judge și James

R. 	Harrison (Tübingen: Molir Siebeck, 2008), 404-9; Schott, Cliristianism, Imperiu. Cf. de asemenea, Selli Schwartz, Imperialism and Jewish Society din 200 î.Hr. până în 640 î.Hr. (Princeton, NJ: Princeton University Press, 2001), 179.

15 	Vezi Ra'anan Boustan şi Joseph Sanzo, „Christian Magicians, Jewish Magic, and the Shared Magicai Culture of Late Antiquity”, Harvard Theological Review 110, nr. 2 (2017): 217-40, https://doi.org/10.1017/S0017816017000050, unde cei doi savanți discută critic convenția savantă de a clasifica artefactele pe grupe în „creștine”, „evreiești”, „gnostice” etc. pe baza idiomului și nomina sacra. Cf. Teodor

S. 	de Bruyn și Jitse HF Dijkstra, „Amulete grecești și formulari din Egipt care conțin elemente creștine: o listă de verificare a papirusului, parcului, ostraka și tabletelor”, Buletinul Societății Americane a Papyrologilor 48 (2011): 163-216, https ://doi.org/10.2143/BASP.48.0.3209297; Teodor din Bruyn, MakingAmulets Christian”. Artefacte, Scribes și Contexte (Oxford: Oxford University Press, 2017).

58

16

17

18

19

20

21

22

23

24

25

26

27

Arkadi Avdokhin

BKT VI.6.1 = van Haelst 772, reeditat în Wessely, Monuments, nr. 2, 429-33; Eduard Nock și André-Jean Festugière, Corpus Hermeticum, tl (Paris: Les belles lettres, 1960), xxxvii, 18 (în aparatul critic al variantei imnului în Poimandres — vezi mai jos); Maria Lotti, Ausgewcihlte Texte der Isis- und Sarapis-Reli-gion (Hildesheini: Ohns, 1985), nr. 81.204-9; Reinhold Merkelbach și Maria Lotti, Abrasax: ausgewcihlte Papyri religiôsen und niagischen Inhalts, Bd. II (Opladen: Westdeutscher Verlag, 1991), 123-30. Pentru imagini cu papirus, consultați https://berlpap. siiib.museum/02737/, unde o dată timpurie a sec. anunțul este dat.

Traducerea mea a rândurilor 43-52 ale papirusului grav deteriorat în general urmează o lectură sintetică a restaurărilor oferite în Lotti, Ausgewcihlte Texte, 124, cu câteva omisiuni mai conservatoare.

BM OA.9960/56489: www.britishniuseuni.org/collection/object/H_OA-9960. Campbell Bonner, „Fragmente liturgice despre amulete gnostice”, Harvard Theological Review 25, nr. 4 (1932): 362-67, https://doi.org/10.1017/S0017816000021337, la 365 și 362.

Richard Reitzenstein, Poimandres: Studies in Greeco-Egyptian and Early Christian Literature (Leipzig; BG Teubner, 1904), 147 /: Richard Reitzenstein și P. Wendland, „Two presupusly clerical liturgical prayers”, News of the Royal Society of Sciences in Gottingen , Phil.-hist. Clasa (1910): 324-29; în studiile ulterioare, relațiile paralele au fost adesea evocate în discuțiile despre „influențele” hennetice și gnostice asupra cliristianismului timpuriu – vezi, de exemplu, Jean-Piene Malié, Hermès en Haute-Egypte, voi. 1 (Québec: Presses de l'Université Laval, 1978), 56, 110; Brian McNeil, „O notă despre P. Berol. 9794,” Numen 23, nr.3 (1976): 239M0. https://doi.org/10.1163/156852776X00148; Ola Wikander, „Prototipuri din Vechiul Testament pentru Trishagionul Hennetic în Poimandres 31 — și sprijin pentru o vechi conjecture”, Studii grecești, romane și bizantine 53 (2013): 579-90, https://grbs.library.duke . edu/article/view/14749, esp. 582^1. Vezi, de asemenea, comentariul lui Nock și Festugière (nota 16) și bibliografia mai ulterioară din notele 21-27.

Din punct de vedere tehnic, piesa este o hendekakis-hagion, pentru a recunoaște calificarea plină de spirit a lui Merkelbach și Totti – vezi Lotti, Merkelbach, Abrasax, 123. Pentru trisagia care a derivat din liturgia evreiască și a călătorit în diverse religii, inclusiv în astfel de texte autoritare creștine timpurii. ca şi Constituţiile apostolice, vezi Birger A. Pearson, „Jewish Eléments in Corpus Henneticum I (Poimandres),” în Studies in Gnosticism and Hellenistic Religions: Presented to Gilles Quispel on the Occasion ofHis 65th Birthdav, eds. Roel van den Broek și MJ Vennaseren (Leiden: Brill, 1981), 336—48, https://doi.org/10.1163/9789004295698_020, la 342-5. Reitzenstein, Poimandres 147 f pentru „Comunitățile henetice”, vezi 35-36, 159-60, 213-16.

Wilfred L. Knox, Izvoarele evangheliilor sinoptice, voi. 1 (Cambridge: Cambridge University Press, 1953), nr. 2 p. 3.

Garth Fowden, The Egyptian Hermes: A Historical Approach to the Late Pagan Mind (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1986), 84.

Jonathan Schwiebert, Knowledge and the Corning Kingdom: The Didache s Meal Ritual andIts Place (Londra: T&T Clark, 2008), 228.

A patra rugăciune este o adresa pseudo-epigrafică către apostoli și conține invocații ale lui Isus Hristos, la fel ca și a cincea. Printre alte referințe creștine potențiale, alături de paralela artistică a figurii masculine și a tipurilor timpurii de Hristos fără barbă se află și abrevierea de pe avers care ar putea fi un sacrum nonien E(ICOYC) X(PICTE) CHITI IP). Pentru o recitire stimulantă a unei bijuterii „gnostice” ca artefact mai creștin decât a fost permisă convențional, a se vedea Roy Kotansky, „The Magic 'Crucifixion Gem' in the British Muséum,” Greek, Roman, and Byzantine Studies 57 (2017). ): 631-59, https://grbs.library.duke.edu/article/view/15935.

Bibliografia este mare; vezi referencés din nota 15 de mai sus și Joseph E. Sanzo, „Wrapped Up in the Bible: The Multifaceted Ritual on a Late Antique Amulet (P Oxy.
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VIII WT!),” Journal of Early Christian Studies 24, nr. 4 (2016): 569-97, https://doi. org/10.1353/earl.2016.0044 (cu literatura anterioară).

28 	Pentru activitatea cărturarilor și manuscrisele, ca „creuzete” ale religiei și culturii antice târzii, vezi întregul capitol 6 „Scriptorium as Crucible of Religious Change” în David Frankfurter, Religion in Roman Egypt: Assimilation and Resistance (Princeton, NJ). : Princeton University Press, 1998), o metaforă cognitivă pe care o reține în scrierile sale mai recente, de exemplu David Frankfurter, „Sortes, Scribality, and Syncre-tism: Ritual Experts and the Great Tradition in Byzantine Egypt”, în My Lots are in Thy Hands: Sortilège and its Practitioners in Late Antiquity, editat de AnneMarie Luijendijk și William E. Klingshim (Leiden: Brill, 2018), 211—32, https://doi.org/10.1163/9789004385030_012, la 212.

29 	Louvre N 2391/LP 1690, https://collections.louvre.fr/en/ark:/53355/cl010001517 (cu imagini) = van Haelst 1075 = LDAB 5738. Pentru o traducere în limba engleză, vezi Hans D. Betz, The Greek Magicai Papyri in Translation (Chicago: University of Chicago Press, 1986), 18-36. O reediție parțială (numai imnul pneurilor 11. 198-228) este în Lucia M. Tisei, „Edizione critica, traduzione e commento dell'inno magico 5 PR (PGM III 1989-228),” Analecta Papyrologica 25 (2013) : 175-208 (cu o imagine în facsimil).

30 	Cea mai recentă ediție a pasajului imnic al pneurilor se găsește în Ljuba M. Borto-lani, Magicai Hymns from Roman Egypt (Cambridge: Cambridge University Press, 2016), 140: I follow her reding of the text. Traducere, cu modificări, din Betz, GreekMagicaiPapyri, 32-33.

31 	Edward OD Love, „Arhiva „PGM III”: Two Papyri, Two Scribes, Two Scripts, And Two Languages”, Zeitschriftfür Papyrologie und Epigraphik 202 (2017): 175-88. Aceste noi perspective, totuși, nu exclud discuția mea despre imnul anvelopelor, deoarece coerența acestuia nu este contestată de limitele fizice reconstituite ale anvelopelor ale elementelor papirusului pneurilor.

32 	În PGM, pasajul este editat și discutat ca un imn de sine stătător către Helios, probabil derivat din circulația literară anterioară, în urma intervențiilor textuale îndrăznețe și greu justificabile ale lui Ernst Heitsch (cum ar fi citirea lui Πάν în prima linie a textului). imn) în al său Die griechischen Dichterfragmente der rômischen Kaiserzeit, Bd. 1 (Gottin-gen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1963), 180; vezi şi Merkelbach, Tolti, Abrasax, 1-33 (cu comentariu). Tlii și alte pasaje imnice găsite în PGM sunt abordate ca imnuri separabile și tratate colectiv ca o categorie de „imnuri magice” în majoritatea erudiților, vezi Harald Riesenfeld, „Remarques sur les hymnes magiques,” Eremos 46 (1946): 153-60; natura lor separabilă și „meritul” literar independent este asumat în William D. Furley, „Praise and Persuasion in Greek Hymns”, Journal of Hellenic Studies 115 (1995): 29-46, la 39—42; Ernst Heitsch, „Zu den Zauberhymnen”, Philo-logus 103, nr. 1-2 (1959): 215-36, https://doi.org/10.1524/phil.1959.103.12.215; Franz Graf, „Prayer in Magicai and Religious Ritual”, în Magika Hiera: Ancient Greek Magic and Religion, eds. Christopher A. Faraone și Dirk Obbink (New York: Oxford University Press, 1997), 188-213 (vezi în special selecția de imnuri și rugăciuni din PGM în Anexă). Pentru o prezentare recentă a „imnurilor magice” care nu abandonează lentila fundamentală a valorii lor literare independente și le tratează ca pe un element „grec” identificabil în alcătuirea „sincretică” a PGM, vezi I. Petrovic, „Hymns in the Papyri”. Graecae Magicae”, în Hymnic Narrative and the Narratology of Greek Hymns, eds. Andrew Faulkner și Owen Hodkinson (Leiden: Brill, 2015), 244-68, https://doi.org/10.1163/9789004289512_014.

33 	Pentru un comentariu (în mare parte preocupat de mediul religios din spatele unor concepte și formulări specifice din imn), vezi Jose LC Martinez, „Two 'Magical' Hymns to the Creator: Critical Edition with Introduction and Commentary”, ΜΗΝΗ 3 (2003): 231 -231,50, la 240-50; Bortolani, Imnuri magice, 141-50. Pentru o discuție bună despre istoria PGM ca corpus, vezi acum R. Gordon, „Compiling P. Lond.I 121: PGM VII in a Transcultural Context”, în Cultural Plurality in Ancient Magicai Texts and Practices: Graeco-Egyptian Handbooks and Related Traditions, eds. de Ljuba M. Bortolani, W. Furley, S. Nagel și JF Quack (Ttibingen: Molir Siebeck, 2019), pp. 91–123, la 91–94.

60 Arkadi Avdokhin

34 	Pentru „magia” ca categorie analitică utilă/inutilă, bibliografia este imensă; pentru o sinteză și mai multe referințe, a se vedea David Frankfurter, „Ancient Magic in a New Key: Refining an Exotic Discipline in the History of Religions”, în Guide to the Study of AncientMagic, ed. David Frankfurter (Leiden: Brill, 2019), 3-20, https://doi. org/Î0.1163/9789004390751_002 (și și alte contribuții la volum).

35 	Pentru o critică a acestui punct de vedere, a se vedea Boustan și Sanzo, „Christian Magicians”.

36 	Dragoste, schimbarea codurilor cu zeii.

37 	Papirusuri magice creștine (Christlische) au fost identificate ca sub-corpus deja în ediția seminală a lui Preisendanz – vezi PGM, Bd. II, 209-32, spre deosebire de cele „păgâne” (Hei-dnische) tipărite la pp. 1-208; o colecție dedicată de dimensiunea unei cărți de texte copte traduse este Ancient Christian Magic: Copte Texts of Ritual Power, eds. Marvin Meyer și Richard Smith (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1999). Lumina secundară este mare și în continuă creștere. O privire de ansamblu clasică este David E. Arme, „Magia în creștinismul timpuriu”, în Aufstief und Niedergang der rõmischer ¡¡'eli. Bd. 11.23.1, eds. Hildegard Temporini și Wolfgang Haase (Berlin: DeGruyter, 1980), 507-55, https://doi.org/10.1515/9783110860436-016; tratamentele mai recente includ de Bruyn și Dijkstra, „Amulete grecești”; Walter M. Shandruk, „Utilizarea creștină a magiei în Egiptul Antic târziu”, Journal of Early Christian Studies 20, nr. 1 (2012): 31-57, https:// doi.org/10.1353/eari.2012.0003; Boustanand Sanzo, „ChristianMagicians”; sinteză actualizată este oferită în Joseph Sanzo, „Early Christianity”, în Guide to the Study of AncientMagic, ed. David Frankfurter (Leiden: Brill, 2019), 198-239. Studii la dimensiunea monografiei despre utilizarea Noului Testament în amulete: Joseph Sanzo, Scriptural Incipits on Amulets from Late Antique Egypt: Text, Typology, and Theory (Tübingen: Molir Siebeck, 2014); Brice C. Jones, Aew Testament Texts on Greek Amulets from Late Antiquity (Londra: Bloomsbury, 2016); de Bruyn, Making Amulets Christian.

38 	Altliough Alan Cameron nu adoptă arhaizarea/anticarismul ca lentilă metodologică asupra vastului material pe care îl acoperă în magistralul său Last Pagans of Rome (Oxford: Oxford University Press, 2011) (de obicei nu investește în cazuistica tenninologică). ), a lui este o viziune în care producția literară și artistică clasicizantă din antichitatea târzie a fost condusă de îndemnul de a transmite mesaje în forme tradiționale mai degrabă decât de a exprima tradiționalismul religiilor („păgânismul”). Pentru diferite abordări ale antiquarianismului în întreprinderile literare și intelectuale antice târzii, a se vedea Michael Maas, John Lydus and the Roman Past: Antiquarianism and Politics in the Age of Justin-ian (London: Routledge, 1995); Duncan E. MacRae, „Late Antiquity and the Anti-quarian”, Studies in Late Antiquity 1, nr. 4 (2017): 335-58, https://doi.org/10.1525/ sla.2017.1.4.335; pentru clasicizarea poeziei ca un produs literar al pepaideumenoi care ar putea fi variat îmbogățit în tenus of religion, a se vedea Gianfranco Agosti, „Greek Epigram in Late Antiquity,” A Companion to Ancient Epigram, ed. Christer Henriksén (Hoboken, NJ: John Wiley & Sons, 2019), 597-614 (o recapitulare a studiilor anterioare mimerons ale sanie scholar, cu bibliografie suplimentară); Robert Shorrock, Mitul păgânismului: Nonnus, Dionysus și lumea antichității târzii (Londra: Bristol Classical Press, 2011). Anticarismul a fost elaborat ca o lentilă asupra modelelor în arhitectura antică târzie în regiunile variabile; pentru Aria Minor, vezi Rojas, „Antiquarianism in Roman Sardis”, în World Antiquarianism: Comparative Perspectives, eds. Alain Schnapp, Lotliar von Falkenhausen și Peter N. Miller (Los Angeles, CA: Getty Research Institute, 2013), 176-200; Philip Niehwôhner, „Conservarea bizantină a monumentelor antice la Milet în Caria”, în Die Weltchronik des Johannes Malalas im Kontext spcitantikerMemorialkidtur, eds. Jouas Borsch, Olivier Gengler și Mischa Meier (Stuttgart: Franz Steiner Verlag, 2019), 191-2016; pentru regiunile occidentale, Roma priniar-ily, vezi diarios Machado, „Religion as Antiquarianism: Pagan Dedications in Late Antique Rome,” va Dediche sacre nel mondo greco-romano: diffusione, funzioni, tipologie, eds. John Bodel și Mika Kajava (Roma: Institutum Romanum Finlandiae, 2009), 331-54, Ralf Belirwald, Die Stadi als Muséum? Die Wahmehmung der Monumente Roms in der Spcitantike (Berlin: Akademie, 2009).
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39 	Acest lucru este deosebit de plauzibil în privința a ceea ce știm din ce în ce mai mult despre practicile scribali ale călugărilor din antichitate târzie din regiunea Anvelopei, care probabil aveau interese literare – dacă nu chiar devoționale – în texte mai puțin-tlian-ortliodoxe precum codicele Nag Hanmiadi. — vezi Hugo Lundhaug și Lance Jenott, The Monastic Origins of the NagHammadi Codices (Tübingen: Molir Siebeck, 2015) pentru o sinteza recentă influentă și o bibliografie mai profundă. Pentru călugării, ca cei mai tipici cărturari dezbătut manuscrisele și artefactele rituale din Egiptul antic târziu, vezi, de asemenea, Frankfurter, Christianizing Egypt, secțiunea „Monastic Scribes and the Mediation of Cristianity”, 189-97; Frankfurter, „Discursul sacru și liturgic”, în Ghidul pentru studiul magiei antice, ed. David Frankfurter (Leiden: Brill, 2019), 617-21.

40 	Vezi Bortolani, Magicai Hymns, 141—45 pentru spiritul sfânt și toată creația. Ea are și o secțiune dedicată „Vocabularului iudeo-cliristian” în concluziile ei de la pp. 349-51; vezi, de asemenea, observații pentru imnuri specifice passim, cum ar fi, de exemplu, despre invocațiile domn și înger primul (cel) din imnul lui Apollo-Helios (PGM I 296-327, 341-47) la pp. 64-65, 67; despre nainele arhanghelilor Mihail și Gavril, vezi p. 68 (despre acesta din urmă ca indicator al (ne)-angajării cu tradițiile „evreiești”, vezi analiza anvelopelor în Boustan, Sanzo, „Christian Magicians”, cu bibliografie suplimentară). A se vedea critica perceptivă a lui Sanzo asupra metliodologiei lui Bortolani în recenzia sa a monografiei ei din Gnomon 90 (2018): 693-96.

41 	Pentru Tyre Shepherd, încă indispensabile este introducerea și comentariul lui Carolyn Osiek și Helmut Koester, Shepherd of Hermas: A Commentary (Minneapolis: For-tress Press, 1999); vezi, de asemenea, notele de mai jos pentru bibliografie mai recentă.

42 	Pentru „imnuri magice” către creatore, vezi Martínez, „Dos himnos 'mágicos'.”

43 	Păstorul 25.7. Traducere din Părinţii Apostolici vol. 2, ed. Bart D. Ehmian (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2003), 237.

44 	Pentru Pastorul O prezență în Egiptul creștin timpuriu, precum și statutul său scriptural, a se vedea discuția magistrală, cu bibliografie suplimentară, în Malcolm Choat și Rachel Yuen-Collingridge, „The Egyptian Hernias: The Shepherd in Egypt before Constantine”, în Early Christian . Manuscrise: Exemple de Metodă și Abordare Aplicată, eds. Thomas J. Kraus și Tobias Nicklas (Leiden: Brill, 2010), 191-212, https://doi. org/10.1163/9789004194342_009. Pentru informații mai recente despre papirusuri cu Păstorul, vezi cercetările în curs de desfășurare ale lui Dan Batovici, de exemplu, „A New Hernias Papyrus Fragment in Paris”, Archiv fur Papyrusforschung und verwandte Gebiete 62, nr. 1 (2016): 20-36, https://doi.org/10.1515/apf-2016-0002, și „Two Notes on the Papyri of the Shepherd of Hernias”, Archiv fur Papvrusforschung und verwandte Gebiete 62, nr. 2 (2016): 384-95, https://doi.org/10.1515/apf-2016-0030.
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4 	Ridicarea mantiei invizibilitatii

Identificarea evreilor din Egiptul Antic târziu

Arietta Papaconstantinou

Revoltele din 115-117 au reprezentat un punct de referință în istoria comunității evreiești din Egipt. Reprimarea nemiloasă a lui Traian a lăsat o impresie puternică în sursele contemporane și a deschis calea pentru ceea ce Martin Goodman a numit „soluția finală” a lui Hadrian aproximativ 18 ani mai târziu1. Împăratul roman Traian extindea rasa evreiască în Egipt.”2 Tradiția istoriografică asupra iudaismului în Egiptul greco-roman s-a concentrat în mod tradițional pe perioadele ptolemaice și romane timpurii și rareori a depășit Hadrian – cel mai important exemplu fiind clasicul lui Joseph Mélèze Modrzejewski, Evreii din Egipt. de la Ramses al II-lea până la împăratul Hadrian. Istoricii antici se feresc în mod obișnuit de declarații generale precum cele ale lui Appian din sursele lor, mai ales când alte surse antice sunt puțin mai nuanțate. În acest caz, totuși, papirusurile au fost văzute ca o completare care a limitat relatarea lui Appian. În primul volum al Corpus Papyrorum Judaicarum, care în 1957 a inițiat colecția tuturor papirusurilor evreiești publicate, Victor Tcherikover a scris:

Suntem destul de siguri să presupunem că în multe locuri populația evreiască a fost total anihilată, în timp ce în altele unele familii evreiești ar fi supraviețuit. Un argumentum ex silentio ne confirmă presupunerea: evreii dispar alinosi în întregime din sursele noastre.3

In liis Egiptul in Antichitatea tarzie. Roger Bagnali a discutat despre lipsa de vizibilitate a surselor, dar fără a ajunge la o concluzie certă cu privire la amploarea pagubei:

Nu există nicio modalitate de a estima amploarea măcelului și a aservirii aduse comunității evreiești de către autoritățile romane, dar a fost decisiv și permanent. Orice a rămas este în mare măsură invizibil în documentație, iar singurul criteriu folosit în general pentru a identifica evreii în perioada de după 117, nomenclatura, nu poate suporta greutatea care i se atribuie.4

Astfel, pentru Bagnali, lipsa probelor nu este categorica! dovezi ale absenței: această invizibilitate face însă imposibilă scrierea chiar și a unei istorii superficiale a comunității evreiești între secolul 117 și secolul al IV-lea, când este neechivoc.
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dovezi pentru evrei în papirusuri grecești apar din nou. Tcherikover a văzut asta ca pe o renaștere, „începutul unei noi dezvoltări, care reflectă atmosfera socială și culturală a „Evului Mediu” mai degrabă decât cea a lumii clasice.”5

Ceea ce aș vrea să fac aici nu este să discut despre prezența sau nu a evreilor între 117 și cucerirea arabă, un exercițiu de tirai lia care a fost încercat deja de mai multe ori din diferite puncte de vedere6, ci mai degrabă – în conformitate cu focalizarea volumului – să explorați criteriile folosite pentru a le identifica în surse. Este posibil să se clasifice dovezile utilizabile existente în trei categorii mari:

a) 	Autoindexare. După cum notează Bagnali în pasajul de mai devreme, nainele personale au fost foarte proeminente în cercetare ca marker. Într-adevăr, nainele personale sunt o formă flagrantă de auto-indexare, deși nu indexează întotdeauna ceea ce liisto-rienii încearcă să găsească. Voi reveni la nainele personale mai pe larg mai târziu. Se pare că nu există nicio auto-indexare în scrisorile sau documentele de genul care au fost demontate cu atâta sârguință privind creștinii preconstantinieni, ceva care contribuie la impresia unei lipse de dovezi. Doar cazul unui jurământ „de către Har Gerizim” (μά τον Άργαριζίν), incinta sfântă samariteană, într-o scrisoare din secolul al cincilea, poate fi privit ca o formă echivalentă de autoindexare de către autor.7 Autoindexarea vizuală, pe pe de altă parte, lias-ul a fost în general neglijat. Întrucât nu este documentar^, dovezile vizuale nu au intrat în conversație, cu excepția cazului în care sunt însoțite de text în cazul inscripțiilor. Schimbarea lingvistică și utilizarea reînnoită a ebraii pentru comunicarea intra-comunală este, de asemenea, o formă importantă de auto-indexare.

b) 	Referință externă. Majoritatea dovezilor din papirusurile grecești se încadrează în această categorie: persoane menționate în tranzacții sau registre care sunt identificate în mod explicit ca evrei în documentele relevante. Din secolul al IV-lea până în secolul al VIII-lea, am numărat 25 de papirusuri antice târzii care descriu unul sau mai mulți indivizi fie ca Ιουδαίος (de 14 ori, din secolul al IV-lea până în secolul al VI-lea), „Εβραίος (de 9 ori, de la sfârșitul secolului al VI-lea încoace), sau Σαμαρίτης (de 3 ori, în secolele al V-lea și al VI-lea). Totalul acestor apariții este de 26, deoarece un document din 569 descrie un individ atât ca „Εβραίος τω εθνει, cât și ca Ιουδαίος.8

c) 	Procura și probe circumstanțiale. Cele mai evidente sunt existența textelor identificate ca evreiești și prezența sinagogilor. Textele, în special în limba greacă, au fost un domeniu contestat, dar conștientizarea crescândă în rândul papirologilor clasici a textelor în limba ebraică a modificat semnificativ imaginea. Desigur, utilizarea reînnoită a ebraii are și implicații importante dincolo de rolul său ca indicator al prezenței evreilor, așa cum este indicat la punctul a).

Toate aceste dovezi sunt în mare parte cunoscute și folosite de ceva timp. Din cauza limitelor disciplinare, totuși, acestea nu au fost reunite în mod sistematic și o serie de tradiții și presupuneri istorice au ghidat analiza a ceea ce dovezi au fost colectate sau identificate. Ceea ce urmează nu este o expunere a acestor dovezi, ci o încercare de a cântări relevanța fiecăreia dintre cele trei categorii. Mă voi concentra mai pe larg pe problema auto-indexării, de exemplu

Ridicarea mantiei invizibilității 71 nu este doar esențial pentru acest volum, ci și cel care a fost respins în mod obișnuit ca fiind „imposibil”. În primul rând, însă, voi prezenta pe scurt câteva gânduri cu privire la istoriografia întrebării.

Ambiguități istoriografice

Într-un articol recent. Tallian a dezactivat abordarea lui Tcherikover cu privire la materialul sursă adunat în Corpus Papyrorum Judaicarum (CPJ) și narațiunea care sta la baza acestuia.9 Dorința de a crea o poveste de asimilare culturală urmată de distrugere, pe care o comparau în mod explicit cu ascensiunea. a antisemitismului european, a Holocaustului și a ulterioară a acestuia, l-au determinat pe Tcherikover și pe alții colaboratori să ignore textele care nu erau în greacă și să acorde mai puțină greutate perioadei de după 117. În cuvintele lui lian,

Aici, în anii 1950, când Tcherikover și alții colegi și-au scris comentariul asupra acestui corp, au crezut că povestea ar trebui să se termine. Astfel, nu erau foarte interesați să ne spună restul poveștii. Pentru ei nu exista nicio posibilitate pentru o renaștere evreiască pe soit egiptean.10

Impresia că viața evreiască s-a prăbușit după 117 este de fapt puternic – dacă nu în primul rând – o funcție a lipsei de dovezi literare lugli în greacă și a referencés în sursele canonice greco-romane. În cele mai multe cazuri, comunitatea elenizată alexandriană din perioada ptolemaică și din perioada romană timpurie a dominat orizontul savant al iudaismului egiptean, iar sfârșitul acestei culturi literare a fost legat de evenimentele din 117. Totuși, după cum notează lian, ruptura în literatura literară . activitatea a avut loc cu mult înainte de 117 și este, cel mai probabil, legată de ascensiunea creștinismului, mai degrabă decât de evenimentele politice.11 Înalta cultură menține încă o stăpânire tenace asupra modului în care istoricii înțeleg și construiesc viața „comunităților”. Voi încerca să arăt că dacă comparăm ca și cum, papirusurile luate singuri dau o imagine mai puțin dramatică.

Mai mult, pe lângă textele în greacă care fac referire la evrei, există și textele în aramaică și ebraică pe care Tcherikover a ales să le excludă din CPJ. Potrivit lui Liim, alegerea ebraii ca limbă de comunicare a fost o strategie deliberată „care vizează abolirea obiceiurilor străine și înlocuirea lor cu un mod național de viață”12, iar ebraizarea a marcat un nou început: „Comunitatea evreiască din Egiptul a suferit o schimbare profundă, plecând definitiv de la forma greco-romană de organizare și adoptând cea evreiască.”13 Juxtapunerea gândurilor foarte interesante ale lui Tcherikover asupra textelor ebraice și aramaice și importanța lor pentru înțelegerea formelor de organizare comunală cu afirmația că „Comunitatea” a fost anulată, arată că minciuna se referea în principal la comunitatea elenizată și nu la evrei în general.

Cu toate acestea, dovezile furnizate de papirusurile ebraice și aramaice sunt cruciale, deoarece, în calitate de puncte lian, ele sunt cele mai evident texte evreiești14 – și, prin urmare, nu numai că atestă prezența evreiască, ci oferă o vedere din interior. Un grup de papirusuri ebraice și aramaice din Biblioteca Bodleiană, inclusiv unul găsit în Oxyrhynchos în 1897, a fost
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publicată în 1903 de AE Cowley, iar cele mai multe dintre ele au fost datate provizoriu în secolul al VI-lea sau mai devreme.15 În 1915, el a publicat un alt grup de papirusuri găsite în săpătura Oxyrhynchos din 1905, pentru care minciuna a dat o dată aproximativă de aproximativ 400. La cel puțin unul dintre fragmentele Oxyrhynchos, totuși, poate data încă din secolul al III-lea.16 De atunci au fost publicate mai multe texte, inclusiv binecunoscuta ketubah din 417 din Antinoopolis,17 și sunt, desigur, esențiale pentru înțelegerea vieții evreiești. în Egipt în perioada dintre 117 şi Geniza.18

Ceea ce este poate cel mai frapant aspect al acestor documente este varietatea lor. Alături de textele literare, găsim că ebraica și aramaica sunt folosite și pentru comunicarea de zi cu zi – chiar și pentru simple salutări – și tranzacții comerciale, și folosite atât de bărbați, cât și de femei. a comunității evreiești — mai ales că mai mulți evrei palestinieni sunt menționați în papirusuri. Totuși, simplele! explicația este cu siguranță a lui Tcherikover, și anume că, după diversele calamități din 117 și 132, comunitățile evreiești din zonă ar trebui să „se lipească”, după cum spunea minciuna. în scris ar fi fost o dezvoltare firească a acelei apropieri, întărită de realitatea externă și percepută.21

Dispariție sau contracție?

De atunci, CPJ a creat un adevăr primit, care reprezintă abordări colorate ale academice ale întrebării. În ansamblu, dovezile grecești s-au prezentat în majoritatea studiilor, iar verdictul de „invizibilitate” a rămas necontestat. Totuși, chiar și aici, când ne uităm mai atent, lucrurile par mai puțin clare. Să ne uităm la câteva numere (foarte) brute (adică numere orientative, statistici necântărite corect) cu ajutorul bazei de date Duke.22

Terni έβραίος în diferite forme apare de nouă ori, toate după 150 d.Hr. — în faci toate în secolul al VI-lea și după. Cât despre ίουδαϊος. apare de 182 de ori din secolul al III-lea până în secolul al VIII-lea d.Hr. După 150 d.Hr. avem doar 30 de accesări, în timp ce sunt 152 înainte de 150 d.Hr. Acest din urmă număr include însă peste 70 de documente dintr-o singură descoperire, care documentează perceperea impozitului evreiesc în Edfu (Q.Edfu). Fără această găsire în bloc, numărul ar fi de până la 90 de apariții (care includ mai multe documente non-egiptene, dar nu suficient pentru a denatura echilibrul general). Dacă calibrăm aceste numere după secol, avem o medie de 20 pe secol înainte de 150 d.Hr. și 6 pe secol după 150 d.Hr. Astfel, chiar și cu o calibrare foarte brută, perioada de după 150 d.Hr. (și astfel după 117) a cedat în faci. o rată centenară care este puțin mai mică de o treime (0,3) din rata centenarului înainte de 150 d.Hr. În perioada 150-800 d.Hr., distribuția este într-adevăr înclinată către secolele ulterioare, în principal secolul al IV-lea și după. Proporția este în jurul valorii de 2:1, totuși, nu atât de puternică pe cât a fost făcută să sune și, din nou, aceasta este attcnuatcd dacă le calibrăm pe durata de timp acoperită: 14 apariții într-un secol și jumătate, față de 26. pentru o perioadă de secole vii.

Astfel, luând în considerare factorul de timp al matriței, chiar și într-un mod foarte superficial, contrastul în documentația matriței pare a fi mult mai puțin pronunțat decât a fost

Ridicarea mantiei invizibilitatii 73 spus în mod obișnuit. Cu siguranță merită o statistică mai amănunțită! analiză, dar scopul meu aici este mai degrabă să pun în evidență unele puncte orbe metodologice decât să efectuez un nou studiu al dovezilor. În orice caz, deși există într-adevăr un contrast între cele două perioade. Wliich este un indiciu al unei anumite contracții, acel contrast este mai blând decât pare la prima vedere și nu indică cu adevărat anihilare sau exterminare.

Numerele indivizilor menționate în papirusuri nu sunt numere ale populației. și asta dintr-o serie de motive – nu în ultimul rând conservarea foarte întâmplătoare a documentelor și distribuția lor nu foarte reprezentativă. Totuși, pot exista și motive mai semnificative din punct de vedere istoric - și aici intervine problema vizibilității. Nu este surprinzător, istoric vorbind, că activarea sau indexarea unei identități date ar trebui să se diminueze drastic după un eveniment traumatic. cel mai adesea ca parte a unei strategii conștiente sau subconștiente de disimulare și/sau asimilare. Astfel, în loc să presupunem anihilarea, am putea să ne întrebăm, cu Guy Stroumsa. dacă scăderea numărului nu este semnul că evreii din Egipt au intrat „în subteran, dispărând doar din câmpul nostru limitat de vedere”.23 Cazurile de minorități securizate care adoptă o identitate mai puțin vizibilă sunt abundent documentate istoric și au fost subiect de studii mimerons.24 Pentru Egiptul roman târziu. este imposibil de documentat un fenomen similar din cauza naturii mai puțin exhaustive a surselor noastre, dar sudi o reacție, cel puțin în secolul și ceva după evenimente. nu este deloc improbabil. Voi reveni la această problemă mai pe larg când discutăm despre auto-indexare. Tliis. desigur, nu înseamnă a nega nemilosirea represiunii: tocmai de aceea disimularea sudi ar fi fost simțită necesară. Un eveniment poate fi însă traumatizant, fără a afecta o întreagă populație.

Comunități vizibile

Dovezile circumstanțiale sunt poate cel mai puțin afectate de opțiunile de vizibilitate sau invizibilitate. Există, de asemenea, relativ puțin. dar suportă o oarecare greutate. De exemplu. discuția adese remarcată în Talmudul babilonian cu privire la acceptabilitatea citirii Bibliei în coptă este mai semnificativă decât o simplă referire anecdotică la evreii din Egipt. Nu numai că oferă dovezi ale prezenței unei comunități, dar arată și că aceasta a avut legături cu rabini în altă parte și că trebuie să fi inclus o bună proporție de egipteni nativi. Copte și folosirea bibliilor copte ar face ca o comunitate să fie mai puțin vizibilă decât în ebraică. Există indicii că versiunile evreiești ale Bibliei grecești au circulat în zona tebană și că unele dintre traducerile copte ale cărților Vechiului Testament le-au urmat mai degrabă decât Septuaginta.26 Deși unele versiuni sudi copte au fost folosite fără ambiguitate de către creștini. existența lor ar putea indica, de asemenea, exact tipul de comunități la care se face aluzie în Talmud.

Cea mai mare parte a materialului din CP J III (care acoperă antichitatea târzie) este alcătuită din referiri externe la evrei. wliich domină și în papirusurile grecești publicate de atunci. Chiar dacă nu sunt foarte mari ca număr. multe reflectă prezența comunităților organizate și nu doar indivizi izolați
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tranzactii sau plata impozitului. Prin urmare, este important să calibrați acele referencés, observând dacă sunt colective sau individuale, sau dacă altfel implică o prezență substanțială.

Pentru Oxyrliynclros. de exemplu, știm că era o comunitate deja la sfârșitul secolului al III-lea, care a asigurat fondurile necesare (14 talanți de argint) pentru a produce o sclavă evreică și copiii ei.27 Un document ca acesta. într-adevăr. arată că la sfârșitul secolului al III-lea „evreii apar din nou”, dar face și mai mult decât atât. O comunitate pe deplin constituită nu apare în aer, iar existența ei și relativa ușurință financiară indică o instituție care a fost în funcțiune de ceva timp. Tal Han a susținut că evreii ar fi putut veni în Egipt din Palestina ca urmare a revoltei Bar Koklrba — unii dintre ei s-ar putea întoarce în Egipt după ce au fugit în Palestina în 11728. al comunității” în 291, un alt indiciu al legăturilor dozatoare cu Palestina după 117.29 În special, noi lideri ar fi putut veni din Palestina, deoarece este probabil ca conducerea comunității egiptene să fi fost grupul cel mai puternic vizat în timpul represiunii. Șefii și bătrânii unei comunități (kneseth). precum și membrii săi. sunt menționate și într-unul dintre fragmentele ebraice găsite în 1905, o scrisoare de la sfârșitul secolului al IV-lea (?) trimisă unei alte comunități, probabil cea a lui Oxyrhynchos unde a fost găsită.30

Deși în 291 tera „συναγωγή” a fost folosită pentru a descrie o comunitate mai degrabă decât o clădire, tlris se clăngăsese până în secolul al V-lea. Existența unei astfel de clădiri în Alexandria este atestată de un grup de dedicații individuale înscrise pe două coloane și un buiandrug, precum și o placă fragmentară.31 În secolul al VI-lea a existat și o clădire de sinagogă pe terenurile anvelope ale Apionilor. care l-a închiriat comunității. Conturile lor înregistrează o plată către reni de către „Lazăr evreul.”32 Fac tirai clădirea nu era deținută de comunitate și tirai era în mediul rural, mai degrabă tiran orașul ar putea indica că nu era singura sinagogă din Oxirincris. .

Există o altă referință colectivă la „evrei” în Oxyrhynchos. într-o lisi de plăți care indică că aveau pământ „privat” și erau implicați în producția de piei de capră și iride.33 Un text din secolul al IV-lea din Oxyrhynchos menționează κεφαλαιωτής a evreilor anvelopați. ca şi un text din secolul al V-lea sau al VI-lea din Her-mopolite.34 Terra poate avea semnificaţii diferite. bui aici pare să însemne șeful unei bresle. care este un statut care a fost atribuit evreilor în mod colectiv.35 Tlris devine clar dintr-un ostracon din secolul al VII-lea de la Edfu, care îi enumeră pe evrei printre alte câteva organisme consacrate (captivi, tapiserii și curieri) ca contribuitori ai muñera.36 Ceva legat „evreilor” apare și într-o scrisoare de proveniență necunoscută din 21 mai 316, care este mult prea fragmentară pentru a oferi mai multe informații; cu toate acestea, este din nou clar că pneu référencé se referă la un grup care a fost identificat în mod clar de către autor. In cele din urma. o vânzare din secolul al VI-lea pentru livrarea viitoare a 121 de borcane de vin care țineau Uve „sextarii evreiești” fiecare este din nou un semn tirai că a existat o comunitate evreiască bine constituită, cu propriile standarde de greutate și un consum suficient pentru a garanta producția de recipiente special făcute. 37

Referencés-urile externe colective către evrei sunt în general pragmatice. Ceea ce este mai dificil este să discerneți un model pentru indexarea directă a evreilor individuali în

Ridicarea mantiei invizibilității 75 tranzacții. În majoritatea cazurilor în care se întâmplă acest lucru, aceștia fac tranzacții cu non-evrei, iar epitetul servește la marcarea religiei sau etniei lor (cel puțin o dată, cei doi sunt tratați ca separat). Asta nu înseamnă, totuși, că fiecare tranzacție între un evreu și un non-evreu a identificat-o pe prima ca atare. Neindexarea, mai ales în cazul tranzacțiilor informai sau când nu a existat nicio ambiguitate în ceea ce privește identitatea persoanei, ar fi putut foarte bine să fi fost nonn. De asemenea, s-ar presupune că tranzacțiile dintre evrei nu au folosit astfel de markeri și, prin urmare, au rămas în mare parte nedetectate. Contractul de divorț PHerm. 29 dintre doi samariteni, însă, menționează religia lor, deși ambele părți aparțin grupului saine. Acest lucru se poate datora faptului că actul a fost întocmit de un non-evreu (sau un non-samarinean) și urma să fie înregistrat în arhivele Hennopolite. Religia era, de asemenea, importantă în chestiunile legate de maraj și divorț, așa că șansa ei de a fi menționată în astfel de circumstanțe era cu siguranță mai mare.38

Autoindexare

Practic, toate cazurile deja citate ar fi implicat anumite forme de auto-indexare, deoarece chiar și referirea externă la o identitate înseamnă în mod necesar că identitatea este într-un fel îmbrățișată și enunțată, oricât de minim. Scrierea în ebraică și aramaică a fost un sudi forni al autoindexării evreilor în rândul contemporanilor, chiar dacă pentru savanți este în primul rând o dovadă directă. Spre deosebire de utilizarea alfabetului ebraic pe inscripțiile publice, folosirea limbii în scrisori și documente sau citirea textelor literare în ebraică ar fi funcționat în principal pe plan intern, ca un semn de recunoaștere între membrii unei comunități. Expresia auto- referențială „frații noștri membrii comunității” din scrisoarea ebraică a lui Oxyrhynchos reflectă acest sentiment de apartenență.39

Una dintre cele mai evidente forme de autoprezentare sau de indexare nu a fost verbală, ci vizuală. Utilizarea simbolurilor evreiești identificabile pe obiectele de utilizare sau pe alte medii indică existența unei culturi materiale specifice care se referă la această identitate. Este posibil ca această cultură materială să fi rămas parțial privată: obiecte precum lămpile, de exemplu, care sunt cele mai comune descoperiri cu simboluri religioase în general, nu ne poate spune cât de departe în afara sferei domestice a fost promovată identitatea. Chiar și lămpile, totuși, au fost produse industrial și este puțin probabil ca atelierele specializate exclusiv în producția de lămpi evreiești, ceea ce implică faptul că comandarea sau cumpărarea unor astfel de lămpi ar fi fost un mod de auto-indexare, cel puțin la nivel local. Între în întregime privat și public sunt obiecte care au fost folosite în cadrul comunității, de exemplu, în timpul ritualurilor sau sărbătorilor religioase. Timbrele de pâine sau tămâierii cu reprezentări ale menorah-urilor s-ar încadra probabil în această categorie40: o formă de auto-indexare colectivă sau reciprocă în cadrul unui grup dat, dar nu pentru cei din afară.

Alte semne vizuale erau mult mai publice. Obiectele de podoabă personală, cum ar fi pandantivele reprezentând o menora, erau o declarație clară de identitate.41 Același lucru este valabil și pentru comercianții evrei de vin care au înconjurat dipinto-ul numelui lor cu o menora pe amforele lor.42 Menorah a fost, de asemenea, folosit în public pe inscripțiile funerare. , unde apărea ca identificator, uneori alături de lulab.43
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Ele sunt uneori însoțite de text în ebraică – fie doar numele decedatului44, fie o rugăciune ebraică.45 O rugăciune ebraică putea fi scrisă și pe o etichetă de mumie, care, deși mai privată decât o stela, nu era totuși în întregime internă. comunitate.46

Voi ajunge acum la criteriul pe care Bagnali l-a văzut ca fiind cel mai des folosit, și anume onomastica. Acum nainele sunt un indicator notoriu de nesigur al identității, mai ales la o distanță de 15 secole sau mai mult, pentru că, deși alegerea lor este întotdeauna o formă de declarație de identitate, este practic imposibil de știut care dintre mai multe identități se țintește cu un nume personal. Printre alte cuvinte, nainele puteau semnifica statutul social, originea regională, istoria familiei sau legăturile de patronat: nu au indicat întotdeauna fără echivoc apartenența religioasă sau comunală. În multe societăți, ei urmează un set restrictiv de convenții, abaterile de la care pot fi semnificativ semnificative în cadrul relațiilor intra-grup. Cu toate acestea, este imposibil să cunoaștem gradul de constrângere pentru majoritatea societăților istorice și pentru aceasta în special, deoarece nu avem meta-narațiuni scrise despre practicile tradiționale de numire. În ciuda lipsei lor de încredere, totuși, nainele personale rămân universal recunoscute ca o formă de afișare și atribuire a identității.47 La fel ca limbajul, ele sunt moduri esențiale de poziționare socială și auto-ascriere și, prin urmare, sunt greu de respins atunci când caută astfel de markeri.

Până la ascensiunea cliristianismului, se poate considera cu un grad relativ lugli de certitudine că nainele biblice găsite în documente se refereau la evrei. În general, se admite că acest criteriu nu mai este la fel de fiabil după ce creștinii au început să folosească în mod evident nainele Vechiului Testament, în linii mari începând cu secolul al IV-lea. Chiar înainte de apariția antroponimelor distinctive creștine, totuși, indivizii cu naine biblice reprezentau doar o parte a populației evreiești: ceilalți aveau naine comune grecești, romane sau chiar egiptene - cu alte cuvinte, participau la koinè onomastic al timpului lor. . După ce nainele biblice au început să fie folosite și de către creștini, folosirea nainelor greco-romane și egiptene nu s-a oprit – și probabil nici utilizarea nainelor biblice. Cu toate acestea, adoptarea nainelor din Vechiul Testament de către creștini i-a făcut pe evrei mai invizibili, deoarece ceea ce odinioară erau nainele lor distinctive nu mai erau distinctive.

Este important de remarcat în acest punct că caracterul nedistinctiv al nainelor personale are la fel de multă valoare ca caracterul distinctiv al acestora. Așa cum am menționat mai devreme, alegerea de a participa la koinè onomastic, mai degrabă decât a se marca ont, poate fi o strategie de disimulare și/sau asimilare menită să ascundă sau să suprime o identitate percepută ca periculoasă sau problematică sau, mai pozitiv, să adopte o identitatea dorită.48 Tliis este o apariție deosebit de comună în cazul comunităților asediate care se simt amenințate.49 Menținerea nainelor duale care sunt folosite în diferite circumstanțe, ca un fel de diglosie, sunt, de asemenea, o practică comună,50 bine cunoscută în Egipt în cazul egiptenilor care adoptă naine alternative grecești și, de asemenea, atestat printre evreii egipteni. Strâns legată de aceasta este practica de a traduce nainele din limba lor originală în cea dominantă — o altă practică comună în Egiptul greco-roman.51 Sudi nainele sunt adesea imposibil de distins de cele ale limbii dominante.
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Asa de. se poate folosi naine la toate? Într-un articol celebru din 1982, Roger Bagnali a folosit onomastica pentru a evalua ritmul creștinizării Egiptului în secolul al IV-lea. A folosit nainele găsite în documente cu date precise și a definit o serie de criterii care i-au permis să identifice nainele creștine. El a observat că, până la sfârșitul secolului, acele naine deveniseră dominante. Un articol recent (2013) de Willy Clarysse și Marc Depauw. pe baza a ceea ce este acum un set de date digitalizat mai larg de naine, a coroborat în linii mari calculele și curbele lui Bagnall care marchează ritmul de creștere a nainelor creștine. Articolul inițial, precum și continuarea lui Clarysse și Depauw. a stârnit mai multe obiecții, care sunt concentrate în principal pe probleme de definiție, precum și pe dificultățile inerente de a folosi cuantificarea cu papirus.52

Bagnali definise nainele creștine după cum urmează: naines Vechiul și Noul Testament; naines formate pe cuvântul egiptean ntr, „Dumnezeu”; naine ale împăraților creștini; naine bazate pe nonnuri abstracte și adjective cu conținut teologic; si naine de sfinti si martiri. Fără a intra în discuția despre creștinizare în sine. Aș dori să discut mai detaliat despre prima categorie de naine și mai precis despre nainele din Vechiul Testament. Ewa Wipszyska s-a opus doar includerii lui Apolo ca naine biblică53; Clarysse și Depauw discută mai pe deplin această categorie. în principal în ceea ce privește posibilitățile de statistică! deformare. Toți par să accepte fără discuție afirmația lui Bagnall cu privire la posibilitatea ca nainele din Vechiul Testament să fie evrei:54

1) Vechiul Testament și Noul Testament naines. Multe dintre acestea au fost folosite și de evrei. dar scăderea drastică a populației evreiești în suprimarea revoitului de către Traian, plus faptul că toată documentația cu care mă ocup provine din chora și nu din Alexandria, mă face să exclud posibilitatea ca aceste naine să fie ale evreilor. Dacă o mână sunt. rezultatele nu vor fi modificate în niciun fel substanțial. Printre aceste naine se numără (din Vechiul Testament) Aaron, Avraam, Daniel. David. Elias. Isaac. Iacov. Iosif. Miriam, Moise. Rebecca. Samuel. Susanna.55

În scopuri liis. Bagnali avea dreptate: evreii nu erau, fără îndoială, suficient de mimeroni pentru a înclina rezultatele și pentru a nu afecta concluziile asupra creștinizării, cu revizuirea lor din 1987. Cu toate acestea. întrebarea dacă au reprezentat doar „o mână” și dacă au fost în mare parte absenți din vale sunt presupuneri care acum s-a dovedit că au nevoie de unele nuanțe. Există o anumită circularitate în interpretarea tuturor nainelor potențial evrei ca neevrei pe baza lipsei de prezență evreiască în documente, dacă posibilitatea de a identifica evrei în documente a fost negată preventiv.

Cu toate acestea, este un punct crucial, deoarece are legătură cu identitatea percepută. dacă nu existența percepută, a evreilor din Egipt. Nu afectează modul în care studiem creștinizarea țării, deoarece însăși noțiunea de creștinizare este în general înțeleasă ca un balansoar cu politeismul tradițional la celălalt capăt.56 Iudaismul
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a fost, în general, lăsat în afara ecuației, deoarece a ocupat marginea atât a peisajului religios păgân, cât și a celui creștin. Într-adevăr, după apariția onomasticii specific creștine, nu au mai existat nume care să poată fi identificate ca fiind fără echivoc „evreiești”. Este, totuși, detenistic să rezolvăm întotdeauna această ambiguitate în aceeași direcție. Mai mult, aceasta poate fi doar o problemă istorică, în timp ce pentru contemporani unele naine aveau o conotație mai evreiască decât altele și nu erau alese de creștini. Nu vom ști niciodată sigur, desigur, dar cred că nu este o cauză pierdută.

După cum demonstrează Clarysse și Depauw, marile date de care dispunem astăzi fac listele de naine mai ușor de produs și tratat. Există mai multe căi pe care le puteți lua pentru a încerca o analiză a materialului respectiv. Variantele de indicații pe care le voi indica în continuare sunt susținute, desigur, de o asumare care este opusă celei care a dominat de mult, și anume că au existat comunități evreiești în Egipt, inclusiv în vale, de-a lungul antichității târzii și că au fost în mare măsură urmașii celor care au trecut prin evenimentele din 117, chiar dacă migrația a jucat și ea un rol în revitalizarea lor. De asemenea, trebuie luată în considerare și posibilitatea ca cel puțin o parte din acea „migrație” să fi fost refugiați din 117 care s-au întors acasă după ce s-au stabilit situația.57 Aprecierea acestui punct de vedere înseamnă că unele elemente ale documentației pot fi interpretate diferit, deoarece în cele din urmă , găsim ceva în sursele noastre doar dacă îl căutăm.

Primul criteriu pe care aș dori să-l aduc se bazează pe Tabelul 4 și Tabelul 9 ale lui Clarysse și Depauw (vezi Figura 4.1). Acestea arată distribuția temporală din secolul al III-lea până în secolul al VIII-lea d.Hr., respectiv, a nainelor biblice folosite de Bagnali și a altor naine creștine pe care le-au adăugat, unele dintre ele fiind naine din Vechiul Testament.58 Ei notează că majoritatea acele naine devin populare după anul 300 d.Hr., iar unele apar abia după acea dată. Acest lucru, pentru ei, „confirmă valabilitatea folosirii lor ca indicatori ai failli creștine ale părinților la numirea copilului.”59 Se arată că apariția și/sau popularitatea acelor naine din secolul al IV-lea încoace este atribuită ascensiunea cliristianismului, dar aceasta nu înseamnă că ele reflectă întotdeauna apartenența creștină. Până la urmă, acestea erau acum naine pe care evreii le puteau folosi ca parte a unei koinè onomastice, așa cum au folosit înainte Gains și Achillee, tocmai pentru că nainele Vechiului Testament nu erau exclusiv creștine.

Există însă în acele tabele și naine biblice care au fost prezente înainte de anul 300 d.Hr. și chiar în perioada ptolemeică. Acestea arată că erau naine purtate în mod tradițional de evrei și, prin urmare, foarte probabil că au fost folosite de ei și după anul 300 d.Hr. Patru dintre acești naine — Isaac, Iacov, Iosif și Simeon — au fost în uz continuu încă din secolul al II-lea вс, când Samuel și Marta apar și ele devreme, dar sunt mai rare și nu sunt atestate continuu. Isaac, Iacov și Iosif au devenit foarte populari în rândul creștinilor, dar statutul lor de naine evreiești tradiționale va însemna cu siguranță că erau folosiți în mod obișnuit de evrei. Simeon rămâne rar în toată perioada, la fel ca și Samuel și Martha.

Factorul de raritate este, cred, unul important. Il reflectă echilibrul numerelor și ar putea indica naine care erau percepute ca evreiești și, prin urmare, nu suportate de creștini. În tabelele lui Clarysse și Depauw găsim în mod constant pe Rebecca și

Tabelul 4 Numărul total per mile de anvelope de înregistrări DUKEREF grecești pentru nainele Vechiului și Noul Testament, troni anvelope centul 3, până la secolul al optulea. anunț. Cifrele mai mici de 0,05 per mile au fost rotunjite la zero și astfel apar ca „”.

%o0din DUKEREF-uri 	-3-2-1+1+2+3+4+5+6+ 7+8
Aaron 	——0.1———0.40.41.50.92.0
Avraam 	———0.1——0.36.314.511.88.3
Daniel 	——————0.13.22.32.93.3
David 	———————0.42.33.38.7
Elias 	——————0.81.82.42.62.5
Isaac 	—0.10.30.5——1.310.213.08.111.7
Jacob 	—0.2—0.40.10.10.34.68.84.55.8
Joseph 	—0.30.20.50.3—0.59.912.39.97.3
Miriam 	————————1.40.20.7
Moise 	——————0.83.20.91.01.3
Rebecca 	—————————0.40.30.2
Samuel 	0.20.1—————2.81.50.82.8
Susanna 	———————0.40.20.60.2
Andreas 	———0.2—0.10.62.94.32.69.3
Apolo 	—0.31.61.20.81.02.46.623.44.51.0
Bartliomeus 	————————0.10.62.5
Johannes 	—0.2—0.10.30.12.329.449.840.736.5
Maria 	————0.10.10.93.97.06.32.0
Martha 	——0.9———0.10.70.81.00.5
Mattlieus 	—————0.60.10.40.10.30.7
Paul 	————0.10.57.714.512.210.47.0
Peter s 	—————0,22.011.011.89.213,5
Stephanos 	0.70.51.10.10.41.00.70.85.111.45.0
Sion 	———0.1———1.51.00.91.0

Figura 4.I Prezentare generală a frecvenței Christian Naines.

Sursa: Tabelele 4 și 9 de la W. Clarysse și M. Depauw. „Cât de creștin a fost Egiptul din secolul al IV-lea? Perspective onomastice asupra conversiei.” Christian Vigilance 67 (2013): 407–35.

Tabelul 9 Per mile de anvelope mmiber total al DUKEREF enfries grecești pentru alte monede creștine, din secolul al III-lea până în secolul al VIII-lea. anunț.

%>0 din DUKEREF-uri 	-3-2-1+1+2+3+4+5+6+ 7+8
Anastasios 	———————1.32.04.01.0
(Mi)chael 	———————0.40.41.15.3
Christo. . . 	——————0.10.43.04.51.7
Epiphanios 	——————0.10.10.10.7—
Georgia 	———————1.310.129.925.9
Henoch 	———————0.34.15.411.7
leremii 	——————0.10.34.34.62.8
Kosmas 	——————0.10.62.411.411.2
Kvriakos 	——————6.70.44.02.93.2
Makarios 	—————0.12.74.56.48.413.7
Menas 	———0.10.20.10.32.821.431.417.7
Sergios 	——————0.20.32.17.91.7
Sim (e) pe 	0.80.60.40.30.4——0.10.41.53.0
Toma 	———————0.31.32.26.2
Zaharia 	——————0.11.32.210.812.0

Figura 4.1 (Continuați!)
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Susanna sub l%o și Miriam și Martha sub 2%o. precum și Aaron, cu excepția secolului al VIII-lea, când numele rămâne totuși sub 3%o. Symeon este sub l%o până în secolul al VII-lea, apoi sub 2%o până în 700 și sub 3%o în secolul al VIII-lea; Samuel și, probabil, surprinzător, Elias, sunt, de asemenea, constant sub 3%o. Unele alte naine din Vechiul Testament rar atestate, care nu sunt enumerate de Clarysse și Depauw, sunt Benjamin, Esdras, Jonathan, Iuda, Leah, Reuben, Rut, Sarah și Solomon.

Este important de menționat, totuși, că Clarysse și Depauw au tratat doar documentele grecești. Onomastica documentelor copte a fost lăsată deoparte, probabil pentru că nu fac parte din baza de date. Numai documentele din zona The-ban pot modifica considerabil acest tablou, deoarece manifestă o înclinație puternică către nainele Vechiului Testament în populația locală. Îi vedem pe Susanna, Samuel, Sarah și Solomon mai des, dar pe Ionatan, Leah și Reuben la fel de rar, iar Symeon și Rebecca puțin mai mult. De asemenea, găsim pe Esther, Judith și Zebedee, naine care nu apar în documentele grecești.60

Este, desigur, greu de concluzionat multe din raritatea nainelor singure, chiar combinate cu folosirea lor înainte de cliristianism, mai ales fără a fi luat în considerare distribuția regională. Cu toate acestea, mai sunt două indicații despre care cred că sunt importante.

Mai întâi sunt nainele evreilor identificate clar prin referire externă din secolul al IV-lea încoace. Din cele 26 de nume de persoane descrise ca evrei, 14 sunt naine din Vechiul Testament. Cel mai frecvent este Iosif (patru), urmat de Avraam și Iacov (câte trei). Enoh, Eleazar, Ioab, Iuda, Isaac, Levi, Manase, Moise, Rebeca, Samuel și Simon apar o dată. Avem, de asemenea, două cu nume semitice (Aurelios Hanan și Johannes), un nume de virin (Ensebios) și un nume de darul lui Dumnezeu (Theodotos), care, deși în greacă, pot fi traduceri ale echivalentelor ebraice. Nainele rămase sunt fie grecești, fie egiptene – ceea ce Bagnali avea calieri „neutru”. Chiar dacă acest eșantion nu poate fi reprezentativ din punct de vedere statistic, este surprinzător – și în concordanță cu comentariile mele anterioare – că cele mai obișnuite naine sunt, de asemenea, comune printre creștini și că printre restul găsim și câteva care sunt naine creștine comune (Moise, Enoh, Isaac). ), dar și unele care sunt pe latura rară (Symeon, Samuel, Rebecca, Iuda, Ioab, Levi).

Un ultim criteriu care poate fi pus în joc este gruparea nainilor din Vechiul Testament, în special în familii. Tliis poate fi dificil, având în vedere popularitatea unora dintre aceste nume printre creștini. Aș susține, totuși, că gruparea numelor despre care se știe că au fost folosite de evrei în antichitatea târzie și care de altfel sunt rare, chiar dacă grupul nu include unele nume mai comune, este mai probabil să provină dintr-un mediu evreiesc - în special dacă se găseşte într-un loc în care comunităţile evreieşti sunt altfel atestate. Mai jos voi prezenta câteva cazuri care ilustrează această abordare.

PCairMasp. 167089, descrisă de Leslie MacCoull drept o „poveste despre Cenușăreasa”, este de fapt o declarație pe propria răspundere care mărturisește statutul liber al unei femei calieri Martha, care s-a născut din servitori liberi în gospodăria autorului.61 Următorul arbore genealogic (Figura 4.2) arată onomastica. tipar al familiei ei, toți născuți în slujba gospodăriei saine, cu excepția bunicilor ei, care au intrat în serviciul anterior stăpânului cu acord.
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Figura 4.2 Arborele genealogic al Marthei.

Sursa: James Keenan, Joseph Manning și Uri Yiñach-Firanko, Lcrw and Legal Practice in Egypt from Alexander to the Arab Conquest: A Sélection ofPapyrological Sources in Translation, with Introductions and Coininentary (Cambridge: Cambridge University Press, 2014), 468.

Primul lucru de remarcat, având în vedere ceea ce s-a spus mai devreme, sunt numele celor trei surori, fiicele lui Iacov și Sofia. Deși părinții au nume care până în secolul al VI-lea pot fi considerate noul neutru, Rebecca, și mai ales Leah, sunt mult mai rare. De asemenea, Rachel nu este un nume foarte comun, deși mai mult decât Rebecca. Leah a murit „împreună cu fiul ei”, probabil în timpul nașterii. Fiica ei Sophia a fost numită după bunica ei, s-a căsătorit cu un bărbat liber și a avut patru copii, pentru care toate numele păstrate pot fi clasificate drept neutre. Fiicele Rebeccai erau numite Eulogia, de asemenea neutră, și Martha, un alt nume rari. Ni se spune că Rahela și Eulogia au ales o viață monahală, ceea ce i-a determinat pe cărturari să considere că aceasta era o familie creștină. În contextul serviciului domestic pentru o familie creștină, totuși, granițele ar putea fi foarte fluide. Nu este imposibil ca tinerele servile să găsească în convertire și în adoptarea unei vieți ascetice o cale de ieșire din statutul lor, lucru pentru care exemplele istorice abundă. Căsătoria cu un bărbat liber ar fi însemnat, de asemenea, un creștin și a implicat o schimbare în apartenența religioasă. Este, desigur, imposibil de sigur, dar ar trebui luată în considerare posibilitatea.

Există alte câteva cazuri de femei numite Leah. Una este Aurelia Leah, fiica lui Dioskoros și a Leei, care semnează o recunoaștere a datoriilor în 449 față de râurile din Hermoupolis.62 Știm că evreii au luat numele Dioskoros; în ceea ce privește Lea, acestea sunt două dintr-un total de șapte atestări în greacă (ortografiat Αία sau Λεία). În mod interesant, amanuensis este numit Aurelios Pinoution, fiul lui Annas (Hanan, sau eventual Ananias) - un nume neutru și unul relativ rar. Celelalte cazuri ale Leei sunt una care este o fiică a lui David care apare într-un registru din secolul al VIII-lea în Afrodita63; o alta este mama lui David, fiul lui Avraam, care semnează un arendă de pământ în 545 sau 560 în Hermopolit64; încă o altă Lea din Hermopolite, fiica lui Ammonios și ?, a fost parte la un contract în 54465; iar în cele din urmă în Arsinoe în 546, an
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Aurelia Martyria, fiica lui Phoibamon. lias ca lier nume alternativ Leali.66 Ultima practică este. după cum am văzut, tipic pentru o dublă loialitate culturală și poate indica pe cineva dintr-o marjă mixtă.

Un alt caz mai interesant este un acord de reglementare din Teba din secolul al șaptelea dintre George, cunoscut și sub numele de Elisila, fiul lui Petru, și Misliael și Rebecca, și fiul lor, „notlier Elisila” (Ελισαίος άλλος), cu privire la o datorie datorată de primul față de acesta din urma.67 Documentul este martorit de Apa Petros precum si de Ionatan, fiul lui Ioa(?). și Esdras. fiul lui Isaac. Μιζαήλ și 'Έσδρα sunt naine destul de rare, la fel ca și Elisila. Nainele sunt mai frecvente în Teba decât în altă parte. dar în acest caz există și un alt element: dacă declarația făcută de George și semnătura lui Apa Petros sunt precedate de cruci, declarația lui Misliael și Rebecca nu sunt. și nici semnăturile lui Ionatan și Esdras. Faptul că George folosește Elisila ca denumire alternativă ar putea indica și aici o familie mixtă, ceea ce ar putea explica nu numai de ce, ca minciună creștină, împrumutată de la evrei, ci și de ce o parte substanțială a datoriei a fost anulată de creditor. Interesant este că fratele lui Peter s-a căsătorit cu o femeie pe nume Martha, de asemenea, una dintre rarele naine pe care le-am identificat.

O analiză a nainelor rare din Vechiul Testament în aceste linii ar putea fi mai plină de satisfacții decât ceea ce s-a încercat până acum. Nu este locul unde să se poată susține în mod sistematic această investigație. dar cred că grupuri de naine rare, combinate cu ceea ce știm despre geografia comunităților evreiești și integrând datele din textele în toate limbile. inclusiv ebraica si aramaica. ne-ar permite să facem o imagine mai clară. Într-o țară majoritară creștină, unde nainele Vechiului Testament erau în vogă printre creștini. nainele nu vor sta niciodată ca dovadă în sensul tare. Afirmația lui Bagnal că „este mult mai probabil ca nainele biblice din documentele post-hadrianice să fie un semn al cliristianismului”68 rămâne adevărată. dar gradul acestei probabilități este o funcție a echilibrului numerelor – și sper să fi demonstrat că acel echilibru nu a fost atât de nefavorabil pentru evrei cum se credea cândva.

Concluzie

Argumentul pe care l-am susținut în acest capitol este dublu. În primul rând, plecând de la ceea ce voi califica abordarea corelației perfecte, în care numărul de referințe reflectă numărul de oameni. Sugerez că diferitele tipuri de dovezi pot avea o pondere considerabil diferită în ceea ce privește tipul de prezență pe care le implică și că neindexarea și invizibilitatea nu sunt neapărat doar un marier al hazardului și supraviețuirea dovezilor, ci și un marier al strategiei. în special pentru comunitățile vulnerabile.69 S-au acumulat suficiente dovezi de-a lungul timpului pentru a indica faptul că evreii au continuat să trăiască în Egipt în forni comunale, adoptând cel mai probabil un profil scăzut în primele decenii după evenimentele tragice. Și al doilea. Îmi propun să împingem analiza onomasticii într-un mod care ar trebui să ne permită să atingem niveluri de probabilitate mai mari decât anterior în ceea ce privește potențialele afilieri comunale ale indivizilor care poartă nainele Vechiului Testament. Dincolo de acestea. este posibil să se aducă în joc și alți factori contextuali. Nivelurile lugli ale nainelor Vechiului Testament
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printre creștinii din unele zone (într-adevăr nu sunt în nici un caz distribuite în mod egal în Egipt) ar putea indica apropierea de evrei. Asimilarea nu a avut loc neapărat într-o singură direcție în cadrul comunităților locai. unde penneabilitatea era fără îndoială nonn. Astfel, deși invizibilitatea nu este doar în ochii privitorului, ci reflectă, după toate probabilitățile, strategii de disimulare și asimilare, ea poate fi redusă într-o oarecare măsură dacă privim prin prisma righiului, evitând concluziile preconizate.

Note

1 	M. Goodman, „Traian and the Origins of Roman Hostility to the Jews”, Past & Present 182 (2004): 27-28, referindu-se la zdrobirea revoltei Bar Kochba și expulzarea evreilor din Troni Iudea. În ceea ce privește revolta din 115-17 e.n., aceasta a marcat „eliminarea totală a comunităților evreiești din aceste regiuni” (10).

2 	Appian, Civil Wárs II 90: όπερ έπ" έμοΰ κατά 'Ρωμαίων αύτοκράτορα Τραϊανόν, έξολλύντα τό έν Αίγυπουντο, Partit9 Αίγυπουντοί, Ρωμαίων αύτοκράτορα Τραϊανόν; ) este mai nuanţat: „Traian a fost determinat mai presus de toate, dacă era posibil, pentru a distruge națiunea în întregime, dar dacă nu, măcar să o zdrobească și să oprească răutatea ei prezumtivă.”

3 	CPJI, p. 93; vezi, de asemenea, p. 92: „Rezultatele puteau fi prevăzute cu ușurință: ele au echivalat cu exterminarea totală a evreilor egipteni”. Stili recent, acest lucru este afirmat cu tărie în W. Clarysse, „The Jewish Presence in Greeco-Roman Egypt: The Evidence of tire Papyri Since the Corpus Papyrorum Judaicammf in Israel in Egypt: The Land of Egypt as Concept and Reality for Jews in Antiquity and Perioada medievală timpurie, eds. A. Salvesen, S. Pearce și M. Frenkel (Leiden: Brill, 2020), 319-20.

4 	RS Bagnali, Egypt in Late Antiquity (Princeton: Princeton University Press, 1993), 276; evaluarea sa asupra situației anvelopelor între 117 și secolul al IV-lea este și mai nuanțată în RS Bagnali, „The Reappearance of a Jewish Community in Egypt”, în Roman Egypt: A History, ed. RS Bagnali (Cambridge: Cambridge University Press, 2021), 203-6. Vezi, de asemenea, comentariul din IF Fiklmian, „Les Juifs d'Égypte d'après les papyrus publiés depuis la parution du 'Corpus Papyronun Judaicarum' III,” Scripta Classica Israeli ca 15 (1996): 223-29.

5 	CPJ I, p. 93. Aceasta a fost narațiunea standard în rândul papirologilor – cu excepția, așa cum sa indicat, Bagnali – de atunci: vezi Clarysse, „Prezența evreiască”, 320.

6 	Vezi, printre altele, EJ Epp, „The Jews and the Jewish Community in Oxyrhynchus: Socio-Religious Context for the New Testament Papyri”, în New Testament Manu-scripts. Textele lor și lumea lor, eds. TJ Kraus și T. Nicklas (Leiden: Brill, 2006), 3—40: GG Stroumsa, „Jewish Survival in Late Antique Alexandria”, în Jews in Byzantium: Dialectics of Minority and Majority Cultures, eds. R. Bonfil, O. Irshai, GG Stroumsa și Rina Talgam (Leiden: Brill, 2012), 257-70; T. Han, „The Jewish Community in Egypt Before and After 117 CE in Light of Old and New Papyri”, în Jewish and Christian Communal Identities in the Roman World, ed. Y. Furstenberg (Leiden: Brill, 2016), 203-24, esp. 214-16 pentru perioada de la 117 e.n. până în secolul al IV-lea; MM Piotrkowski, „ „Evreii literari: „Evreii din Oxirincu în lumina textelor non-documentare despre papirus”, în Surse și interpretare în iudaismul antic: studii pentru tallian la Sixtv, eds. MM Piotrkowski, G. Herman și S. Dõnitz (Leiden: Brill, 2018), 143-73. '

7 	P. Heid. IV 333 (origine necunoscută, secolul al V-lea).

8 	P.Ross.Georg. III 38 = CPJ III 511 (Antinoopolis, prima jumătate a anului 569); vezi 1. 4 și respectiv 7.

9 	Han, „Comunitatea evreiască”, în special. Partea I, „Cât de evreu este CPJT' 203-10.

10 	Han, „Comunitatea evreiască”, 210.
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Ibid., 212-13. Aceasta este, de asemenea, sugestia făcută de Mélèze Modrzejewski în postarea sa la Evreii din Egipt de la Remeses al II-lea la împăratul Hadrian, ed. a II-a. (Princeton: Princeton University Press, 1997), dar plasând procesul după 117. Stroumsa, „Jewish survival”, 259, îl citează pe Arnaldo Momigliano spunând hiiii (oral) că evreii au încetat să scrie în greacă „din cauza creștinilor”. Există o literatură substanțială pe acest subiect, pe care o voi lăsa deoparte aici, deoarece mă concentrez pe alte aspecte.

CPJ I, p. 102; vezi acum N. de Lange, „The Revival of the Hebrew Language in the Third Century CE”, Jewish Studies Quarterlv 3 (1996): 342-58.

CPJ I, p. 10Í.

Ilan, „Comunitatea evreiască”, 204-206.

AE Cowley, „Papirile ebraice și aramaice”, Jewish Quarterlv Review 16 (1903): 1-8.

Potrivit Ada Yardeni, citată de T. Ilan, „An Addendum to Bagnali and Cribiore, Women's Letters from Ancient Egypt: Two Aramaic Letters from Jewish Wonien”, în Israel in Egypt: The Land of Egypt as Concept and Reality for Jews in Antiquity și Perioada medievală timpurie, eds. A. Salvesen, S. Pearce și M. Frankel (Leiden: Brill, 2020), 406, n. 31, în reeditarea ei a textului.

C. Sirat, P Cauderlier, M. Dukan și MA Friedman, La Ketouba de Cologne (Opladen: Westdeutscher Verlag, 1984). Vezi, de asemenea, C. Sirat, Les papyrus en caractères hébraïques trouvés en Egypte (Paris: Editions du CNRS, 1985) și capitolul de Susaima Wolfert—de Vries în acest volum. Colecția de papirusuri literare evreiești (și creștine) din J. van Haelst, Catalog des papyms littéraires juifs et chrétiens (Paris: Pubi, de la Sorbonne, 1976) conține doar texte grecești și completează CPJ și materialul ebraic pentru perioada noastră.

Aceste texte, precum și papirusurile grecești publicate silice CPJ III, au fost acum publicate de Tal Ilan și Noah Hacham ca CPJIV (2020). Vezi prezentarea generală a materialului ebraic și aramaic din Ilan, „Comunitatea evreiască”, p. 221-24.

Vezi acum cele două scrisori scrise de wonien în Ilan „An addendum”. CPJI, p. 101.

Vezi în general de Lange, „The Revival of Hebrew”.

Acești membri reflectă starea bazei de date Duke în 2019 când a fost trimis acest capitol și nu au fost actualizate cu dovezi din publicații noi. Stroumsa, „Supraviețuirea evreilor”, 258.

Pentru o prezentare generală și o discuție a se vedea H. Sozer, Managing Invisibility: Dissimulation and Identity Maintenance AmongAlevi Bulgarian Turks (Leiden: Brill, 2014).

Megillali 18a (compus în secolul al V-lea sau al VI-lea d.Hr.). Existența scripturilor iudaice în limba egipteană este menționată și în tratatul Shabbat 115a, probabil de o dată similară. Următorul capitol al lui Susaima Wolfert—de Vries discută despre integrarea evreilor în peisajul juridic și cultural egiptean.

Vezi A. Papaconstantinou, „La prière d'Anne dans la version saliidique àuPremier livre des Règnes', quelques témoins méconnus,” Adamantius 2 (2005): 227-31; A. Salvesen, „A Well-Watered Garden (Isaia 58:11): Investigating the Influence of Septuaginta”, în „Translation is Required”: The Septuaginta în retrospectivă și perspectivă, ed. RJ V Hiebert (Atlanta: Society of Biblical Literatura, 2010), 191-208. Prin evreu, nu mă refer la Septuaginta, care a fost însuşită foarte devreme ca Biblia creştină greacă. Comunitățile evreiești vorbitoare de greacă au favorizat alte traduceri, în special Aquila, câteva dintre ele atestate de câteva papirusuri din secolele al V-lea și al VI-lea; vezi de ex. LDAB 3469 = Van Haelst 203 (6tíi c.) și LDAB 3268 = Van Haelst 74 (5tli/6th c.), botli from the Cairo Geniza. Diferitele versiuni ar fi putut, desigur, să fie difuzate și prin Hexapla lui Origen.

P.Oxy. IX 1205 = CPJIII473, din 14 aprilie 291. După cum notează Tcherikover, documentul mai arată că comunitatea avea o existență juridică și putea acționa ca parte într-un contract: CPJI, p. 100.
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T. Паи, „Julia Crispina of the Babatlia Archive Revisited: A Woman Between the Judean Desert and the Fayum in Egypt, Between the Diaspora Revolt and the Bar Kokliba War”, în Gender and Social Noms in Ancient Israel, Early Judaisni and Clmstianity: Texte și cultură materială, eds. M. Banks, K. Galor și J. Hartenstein (Gõttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2019): 269-76.

P.Oxv. IX 1205, 8-9: πάτερ της [συναγωγής],

Cowley, Note, 210 și pi. XXVII; vezi CPJI, 101.

W. Horbury și D. Noy, Jewish Inscriptions of Greeco-Roman Egypt: With an Index of the Jewish Inscriptions of Egypt and Cvrenaica (Cambridge: Cambridge University Press, 1992), nr. 15-17, 19.

P.Oxy. LV 3805, 56 (după 566): δ(ιά) Λάζαρ Ιουδαίου ύ(πέρ) ένοικίου τής συναγωγής δημ(οσίοι ) νο(μισοι ) νο(μισμάτιου)ρ')(δατιο)ρ') „Lazăr” a fost o abreviere populară a lui Eleazar (vezi Piotrkowski, „Evrei literari”, 155 n. 49).

P.Oxv. XVI 2037,28 (=CPJIII 510; Oxyrhynchos, al IV-lea sfert al sec. VI).

P.Oxy. LXXXIII 5364 (Oxyrhynchos, sec. IV); SPP VIII 1299 (=CPJIII 506; Hermopolite, secolul al V-lea sau al VI-lea). Vezi și C. Balanioshev, „The Jews of Oxyrhynchos Address the Strategos of the Nome: An Early Fourth-Century Document”, Journal of Juristic Papyrology 47 (2017): 30; 32-3), din 17 august

Balanioshev, „Evreii din Oxyrhynchos”, în special introducerea p. 28-31 și comentariul la 1. 5, p. 36-7

SB XIV 11844 (Edfu/Apollonos Ano, sec. VII); vezi comentariul la 1. 5 în J. Gascon, „Ostrakon grec tardif de 1TFAO”, Bulletin de l'Institut français d'archéologie orientale 78 (1978): 230.

Gâfâi. I 42 (=CPJ III 508; satul Lenaiou, Antinoopolite, 542).

P.Herm. 29 (=CPJ III 513; Hemiopolis, 586). Vezi și Wolfert—de Vries în acest volum.

AE Cowley, „Notes on Hebrew Papyrus Fragments from Oxyrhynchus”, Journal of Egyptian Archaeology 2 (1915): 210.

Muzeul Regal Ontario deține o ștampilă din calcar din secolul al IV-lea cu o menorah (inV. nr. 910.152.1), iar Skulptureiisammhmg und Muséum für Byzanti-nische Kunst din Berlin deține una din lemn, probabil din Hemiopolis, datând din secolul al cincilea sau al șaselea. secolul: vezi C. Fluck, G. Hehnecke și E. O'Connell, eds.,Egypt: Faith After the Pharaohs (Londra: The British Muséum, 2015), 213, nr. 249. Horbury și Noy, Inscripții evreiești, nr. 134 este un bumer de tămâie din secolul IV/V, aflat acum în Brooklyn Museum.

Fluck, Hehnecke și O'Connell, Egipt, 21 de ani, nr. 10.

CIJ11 1439 = SB I 1157 = Horbury and Noy, Jewish Inscriptions, nr. 21. Numele Τουλιανοΰ este scris în jurul unei menore. Este tentant să ne imaginăm că acesta este unul dintre recipientele care măsoară cinci „sextarii evreiești” (vezi mai sus, p. 74 și nr. 37).

Vezi Horbury și Noy, Inscripții evreiești, nr. 118 (al-Minya), 119 (Antonoopolis), 131 (neprovenanță).

Horbury și Noy, Inscripții evreiești, nr. 118.

Ibid., nu. 119.

Ibid., nu. 133 (neprovenanță).

Vezi remarcile generale ale lui S. Lieberson, „What's in a Name? Sonie Sociolinguistic Possibilities,” International Journal of the Sociology of Language 45 (1984): 77-87 și prezentarea sistematică de E. Aldrin, „Naines and Identity”, în The Oxford Handbook of Ñames and Naming, ed. C. Hough (Oxford: Oxford University Press, 2016), 382-94; un studiu de caz care arată complexitatea alegerilor de denumire este B. Vernier, Le visage et le nom. Contribution à l'étude des systèmes de parenté (Paris: PUF, 1999).

Lieberson, „Ce este într-un nume?” 81.
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Lifting the Cloak of Invisibility 87 Observații generale în Aldrin, „Naines and Identity”, 388. Studiile despre fenomenul din Asia Centrală și de Sud sunt T. Rahman, „Personal Naines of Pakistani Muslims: An Essay on Onomastics”, Pakistan Perspectives 18 ( 2013): 33-57: T. Rahman, „Naines as Traps: Onomastic Destigmatization Strategies in Pakistan”, Pakistan Perspectives 19 (2014): 9-25: RR Mehrotra, „Naine Change in Hindi: Sonie Sociocultural Dimensions,” Anthropological Linguistics 21 (1979): 205-10; A. Dii, „A Comparative Study of the Personal Naines and Nicknames of the Bengali-Speaking Hindus and Muslims”, în Studies on Bengal: Papers Presented the Seventh Annual Bengal Studies Conférence, University of Minnesota, Minneapolis, Minnesota, 28 mai- -30, 1971, ed. WM Gunderson (East Lansing: Centrul de Studii Asiatice, Universitatea de Stat din Michigan, 1975), 51-71. Este, de asemenea, documentată în rândul evreilor după Holocaust din Europa, precum și al evreilor imigranți din Statele Unite; vezi A. Beider, „Discontinuity of Jewish Nam-ing Traditions”, Avotaynu 28, nr. 2 (2012): 43-53; K. Fermaglieli, „'Prea lung, prea străin . . . Too Jewish': Jews, Naine Changing, and Family Mobility in New York City, 1917-1942,” Journal of American Ethnie History 34 (2015): 34-57; Lieberson, „Ce este într-un Naine?” 81-82; ES Shapiro, „Al Doilea Război Mondial și identitatea evreiască americană”, Modern Judaism 10 (1990): 65-84.

Vezi, de exemplu, MFL de Barros, „The Musical Minority in the Portuguese Kingdom (1170-1496): Identity and Writing”, e-Joumal of Portuguese History 13 (2015): 18-35; Lieberson, "Ce este într-un Nouă?" 81.

Vezi de exemplu Παρηγόριος ca nouă evreiesc, o traducere a lui Menachem: Horbury și Noy, Inscripții evreiești, nr. 143, epitaful unui alexandrin din Macedonia; GHR Horsley, „Naine Change as an Indication of Religions Conversion in Antiquity”, Numen 34 (1987): 2-3.

Vezi, în ordinea publicării: RS Bagnali, „Religious Conversion and Onomastic Change in Early Byzantine Egypt,” BASF 19 (1982): 105-24; E. Wipszycka, „Valoarea onomasticii pentru istoria creștinării Egiptului. Despre un studiu de RS Bagnali,” ZPE 62 (1986): 173-81; RS Bagnali, „Conversion and Onomastics: A Reply”, ZPE 69 (1987): 243-50; Horsley, „Schimbarea piticilor”; J.-M. Carné, „Numărul creștinilor din Egipt conform datelor papirologice”, în Problema creștinizării lumii antice, eds. Hervé Inglebert, Sylvain Deste-phen și Bruno Dumézil (Paris: Picard, 2010), 147-57; W. Clarysse și M. Depauw, „How Christian Was Fourtli-Century Egypt? Onomastic Perspectives on Conversion,” lïgiliae Christianae 67 (2013): 407-35; D. Frankfurter, „Onomastic Statistics and the Christianization of Egypt: A Response to Depauw and Clarysse”, lïgiliae Christianae 68 (2014): 284-89; W. Clarysse și M. Depauw, „Christian Onomastics: A Response to Frankfurter”, lïgiliae Christianae 69 (2015): 327-29.

Wipszycka, „La valeur de l'onomastique”, 175.

Mă concentrez aici pe nainele din Vechiul Testament, lăsând deoparte cazurile în care s-a observat că nainele sunt cel puțin parțial preferate de evrei în antichitatea târzie. Vezi, de exemplu, J.-L. Foumet și J. Gascon, „A propos de PSI IX 1061 descr: Le nom du saunier et une formation méconnue d'anthroponymes féminins,” ZPE 135 (2001): 146>—49, unde mediile evreiești par să aibă un punct slab pentru naine compozite începând cu Κύρα-, Bagnali, „Conversie religioasă”, 110.

Acesta nu este locul pentru a discuta această concepție, pe care un mare corp de cercetări recente privind schimbarea religiilor ar considera viciată: vezi A. Papaconstantinou, „Introduction”, în Conversion in Late Antiquity: Christianity, Islam, and Beyond, eds. A. Papaconstantinou, N. McLynn și D. Schwartz (Farnham: Ashgate, 2015), xv-xxxvii și capitolul lui David Frankfurter în acest volum.

Vezi Han, „Julia Crispina”, care sugerează că Bar Kokliba a fost în 133 ar fi putut foarte bine să fi determinat cei 117 refugiați egipteni în Palestina să se retragă acasă.

Clarysse și Depauw, „How Christian”, 415 (Tabelul 4) și 420 (Tabelul 9). Ibid.
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60 	Vezi WC Till, Dating and prosopography of the Copptic documents to Thebes (Vieima: Verlag der Österreichische Akademie der Wissenschaften, 1962).

61 	LSB MacCoull, „A Cinderella Story from Byzantine Egypt: P.Cair.Masp. I 67089 și III 67294”, Byzantion 62 (1992): 380-88. În acest document, din care există două exemplare, vezi introducerea anvelopelor și traducerea lui Youval Rotaran în .1. Keenan, .1. Manning și U. Yiftach-Firanko, Law and Legal Practice in Egypt from Alexander to the Arab Conquest: A Sélection ofPapyrological Sources in Translation, with Introductions and Commentary (Cambridge: Cambridge University Press, 2014), 467-69, nr. 9.3.3. Este datată în prima jumătate a secolului al VI-lea.

62 	P.Flor. Ili 313 (Hennoupolis, 12 august 449).

63 	PROss.Georg. IV 18 (Afrodita, începutul 8tli c).

64 	SB XIV 12052 (Hermopolite, 2 noiembrie 545 sau 560).

65 	P.AtenaNvla. 9 (Hermopolit, 19 ianuarie 544).

66 	CPR VIII 61 (Arsinoe, 27 martie-27 aprilie 546).

67 	ЖI 2137 (Teba, 6tli/7tli c.); vezi .1. Urbanik, „Compromis sau proces? Rezolvarea alternativă a conflictelor și protecția drepturilor în practica antichității târzii. SIMPOZIUNE 2005 Ibrtrcige zur griechischen und hellenistischen Rechtsgeschichte (Salemo, 14.—18. septembrie 2005), ed. E. Cantarella (Viena: Osterreichische Akademie der Wissenschaften, 2007), 397-98: notă Urat, acest document nu este I.Louvre 9 după cum a afirmat Urbanik, în urma pneurilor Duke Database și Trismegistos (stili în 2019): I.Louvre 9 este o reediție a SB I 2237: ostraconul de pneuri din Teba nu se află în Luvru, ci în Muzeul Victoria pentru Antichități Egiptene din Uppsala.

68 	Bagnali, Egiptul în Antichitatea târzie, 276.

69 	A se vedea, de asemenea, argumentul pneurilor nrade de Petra Sijpesteijn pentru primele trei secole după oboseala cuceririi arabe în „Visible Identifies: In Search of Egypt's Jews in Early Islamic Egypt”, în Israel in Egypt: The Land of Egypt as Concept and Reality for Jews. în Antiquitv and the EarlvMedieval Period, eds. A. Salvesen, S. Pearce și M. Frenkel (Leiden: Brill, 2020), 424-40.
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5 	Primii creștini și-au păstrat identitatea secretă? Vecini și străini în Dionisie al Alexandriei, presbiterul Leon și negustorul de in Leonides din Oxirincu1

AnneMarie Luijendijk

Introducere

Creștinii și-au păstrat identitatea secretă? Există o tensiune interesantă în studiul identității creștine în antichitate: pe de o parte, savanții moderni nu pot recunoaște decât rar creștinii. în afară de cler, prin marcaje externe de identitate în documentele de papirus, iar pe de altă parte, micile cotizații din sursele primare indică faptul că majoritatea contemporanilor ar putea distinge! creștinii din împrejurimile lor.

Studiile recente despre identitatea creștină au susținut – în mod corect, cred – că creștinii nu se distingeau de vecinii lor în multe privințe și că retorica textelor exagerează diferențele dintre grupuri.2 mulțimile care trec, nu ar putea să-i aleagă pe creștini doar după aspectul lor (nu pentru acel expeditor, evrei sau oameni care tocmai se închinaseră lui Sarapis).3 Cu toate acestea, studiile despre identitatea creștină pot da impresia că creștinii și-au păstrat identitatea. secret și că era dificil să recunoaștem creștinii în antichitate, deoarece aceștia nu erau recunoscuți după marcajele exterioare.4 Aplicând lucrările sociologului german Georg Siimnel privind secretul la Scrisoarea creștină timpurie către Diognetus. Emiliano Urciuoli susține că există o „urbanitate creștină”, cu „combinații slăbitoare de secret și publicitate ca caracteristică structurală a relațiilor sociale urbane”.5 Eu interpretez aceasta altfel. Conceptul de a fi străini în această lume nu implică păstrarea identității cuiva de creștin; este o altă temă religioasă.6 În realitate, această viziune dezvăluie mai mult despre limitările noastre ca istorici: avem doar surse scrise și arheologie. Ceea ce ne lipsesc sunt întâlnirile din viața reală dintre contemporani din antichitate. După cum a remarcat Eva Wipszycka Lias, creștinii nu și-au putut păstra identitatea aproape de vecini.7 Cel puțin la nivel local, oamenii știau cine erau creștini din cartier.

Determinarea identității religioase a oamenilor pe care îi întâlnim în papirusiile docmenentare a reprezentat de multă vreme o provocare pentru savanți și nu voi repeta.
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bursa de aici.8 Studiile recente în științele sociale și în studiul religiei pot pune problema identității religioase în antichitate într-o lumină diferită.

Perspectivele din știința socială ajută la explicarea părtinirii documentelor noastre. Bazându-se pe munca lui Rogers Brubaker, Bernard Laliire și a altor sociologi. Éric Rebillard, în cartea din 2012, Christians and Their Many Identities in Late Antiquité, susține că, spre deosebire de impresia dată în sursele creștine antice, pentru creștinii din lumea romană, identitatea lor religioasă ca creștin a fost doar un aspect dintre multele identități diferite pe care oamenii - în cazul acestei cărți, locuitorii din Cartagina, Africa de Nord — s-ar putea activa în circumstanțe particulare.10 Aceasta este o observație deosebit de relevantă, deoarece oamenii de știință din cliristianismul timpuriu consideră adesea aspectul „creștin” al subiectelor pe care le studiază ca fiind partea atotconsemnătoare, definitorie a identității. Rebillard îi avertizează pe istoricii moderni că majoritatea surselor noastre prezintă punctul de vedere al episcopilor.11 Citirea acestor surse „contra firului” poate atenua această părtinire, deoarece aduce asupra punctelor de vedere ale audienței.12 În mod similar, multe papirusuri documentare despre creștini, de asemenea, derivă din medii eclesiale și, prin urmare, conțin o anumită părtinire.

În cartea ei influentă despre identitatea creștină. Judith Lieu notează că identitatea implică „recunoașterea de sine și de către alții”.131 va explora aici ambele părți ale identității, și anume: Cum este activată identitatea creștină și cum recunosc alții această identitate în antichitate și, la rândul său, cum recunoaștem identitatea. ca savanți de astăzi? O fac examinând cele trei momente diferite de activare a identității creștine în trei vignete prin scrierile a trei oameni diferiți: un episcop, Dionisie al Alexandriei; un presbiter, Leon de Oxyrhynchus; şi un negustor de in, Leónides, din locul saine. Fragmente din scrierile lui Dionisie sunt păstrate în Istoria Bisericii lui Eusebiu din Cezareea. iar pe haldele de gunoi Oxyrhyncliite au fost găsite documente din papirus de la Leon și Leonides. Distribuția geografică a dovezilor papirologice din cauza circumstanțelor climatologice înseamnă că nu se păstrează papirusuri din regiunile umede ale Alexandriei și din alte situri din Deltă, ci doar cele care alcătuiau Nilul.14 Vigneta din Alexandria secolului al treilea, cules dintr-o scrisoare antică (deși nu este o scrisoare păstrată pe papirus), servește drept fundal pentru celelalte două viniete, care se bazează pe două mici dosare de papirus din orașul egiptean mijlociu Oxyrhynchus, care oferă perspective complementare asupra dinamicii identității creștine.

Voi proceda după cum urmează: voi examina mai întâi problemele de identitate printr-un comentariu din scrisoarea lui Dionisie al Alexandriei către Fabius, referitor la vecini, sugerând că la nivel local oamenii erau conștienți de cine era creștin. Apoi voi discuta despre o scrisoare de recomandare a unui presbiter numit Leon, care include utilizarea unei aluzii biblice și alegerea scrisului de mână. Scrisoarea face clar că identitatea creștină trebuia specificată atunci când oamenii călătoreau în afara cartierului lor și întâlneau străini. În sfârşit, voi reveni la arhiva negustorului de in şi a creştinului Aurelius Leonides ca un caz în care putem vedea multiple identităţi la lucru, inclusiv religioase şi mercantile; cu toate acestea, în dovezile documentare, aceste identități rămân separate.

Pentru metodologia mea, pun abordarea mea istorică în conversație cu o varietate de abordări științifice sociale.
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Dionisie al Alexandriei și identificarea vecinilor creștini

Într-o scrisoare adresată episcopului Fabius al Antiohiei, episcopul alexandrin Dionisie povestește violența din orașul Iris împotriva creștinilor la mijlocul secolului al III-lea, în ajunul persecuției Decían: evenimente de război au părăsit orașul „ca luate de un om. duşman”.15 Alinosi ca o idee ulterioară, într-o propoziţie subordonată, Dionisie menţionează că creştinii au fost atacaţi de vecini. Deoparte de Dionisie sugerează că vecinii ar putea distinge! care erau creștini printre ei sau, în cuvintele lui Lieu, acel aspect al identității creștinilor din Alexandria a fost recunoscut de alții.

Autorul scrisorii, Dionisie al Alexandriei, numit și Dionisie cel Mare, rămâne o ligură evazivă. Deși Lie a fost episcop timp de șaisprezece ani al unuia dintre cele mai importante orașe din Imperiul Roman din 248 până în 264 e.n., se știe puține despre liim.16 Lucrările sale nu sunt transmise independent,17 ci segmente din mai multe dintre aceste scrisori, inclusiv aceasta. lui Fabius, sunt păstrate datorită lui Ensebáis, care le-a încorporat în lus Istoria BisericiiE

Din descrierea lui Dionisie, putem deduce că creștinii de la Alexandria au fost atacați de vecinii lor într-un act de violență gloate: „Atunci, de comun acord, toți s-au repezit la casele celor temători de zei și fiecare dintre ei a căzut asupra celor pe care îi știau că sunt vecinii lor (καί οΰς έγνώριζον έκαστοι γειτνιώντας), i-au condus, jefuindu-i și jefuindu-i”.19 Dar cum și-au identificat acești Alexandrieni vecinii lor creștini? A fost greu sau de la sine înțeles? Au încercat creștinii să țină ascunsă acea parte a identității lor? Sau au făcut prozelitism activ, ridicându-și failli în Dumnezeu și Isus în întâlniri sociale? Au descoperit acești vecini că există un creștin sau creștini alături accidental sau printr-o conversație explicită, directă cu ei?

În Greetings in the Lord: Early Christians and the Oxyrhynchus Papyri, am discutat despre semnele identității creștine în documentele din papirus20, iar în publicațiile sale despre Cartagina din secolele II și III, Rebillard discută despre markerii externi ai identității creștine, inclusiv îmbrăcămintea, nainele, și gesturi pentru a stabili dacă și cum creștinii erau identificabili.21 Adaug aici la această discuție ceva care este greu de observat în sursele literare și papirologice, dar că pasajul din Dionisie din Alexandria presupune, și anume că vecinii puteau recunoaște creștinii.22 Wipszycka Lias a subliniat în mod repetat că situația societală a Egiptului era supusă faptului că creștinii erau cunoscuți de vecinii lor.23 Acești creștini, așa cum o exprimă Rebillard, „erau identificabili în contextele lor sociale proximale”.24 Pentru a arăta cum exact acest lucru sa întâmplat, Trebuie să arunc o privire dozatoare asupra situațiilor de viață din Egiptul roman. Intimitatea de a împărți case și de a participa la viața de pe Strada din cartier abundă de interacțiuni sociale.

Dovezile pentru modelele de locuit în Egiptul roman sugerează că locuitorii orașelor și orașelor sale antice dens populate cunoșteau puțin despre tipul de intimitate pe care cultura occidentală modernă îl apreciază. Ne putem imagina situațiile de viață din orașele egiptene antice printr-o mulțime de documente papirus legate de piața rezidențială și vechea birocrație a locuințelor, sudi ca contraéis pentru închirierea și vânzarea de case, bonuri fiscale și documente referitoare la litigiile juridice.25 Acestea
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documentele ne duc pe alei și alei. moșii bogate și complexe mari de apartamente de până la șapte etaje înălțime.26

Aproximativ o treime din populație împărțea părți dintr-o casă cu o altă gospodărie. acesta este. vecinii lor. Acestea pot fi deduse. de exemplu, din contracte de vânzare sau închiriere a unei case și testamente. documente care specifică adesea diferite secțiuni mici de case.27 Condițiile de viață trebuie să fi apropiat cele din casele de locuit. Deși este problematic să proiectăm direct circumstanțele de viață din Egiptul modern înapoi în antichitate. Etlmograful Hani Fakhouri face mai multe observații în studiul din 1985 al cartierului Darb El-Ahmar din Cairo, care rezonează cu informațiile pe care le putem aduna din orașele antice. Fakhouri descrie o parte din fondul de locuințe din cartier ca fiind case vechi (înainte de secolul al XX-lea) cu înălțimi mici, de două până la trei niveluri. unde „chiriașii locuiesc în unități cu una sau două camere și împart baia cu vecinii lor”.28 Aceste apartamente nu aveau apă, canalizare și electricitate. În aceste complexe, curtea (hosh) servește funcții practice și sociale importante, sudi ca loc de adunare, în special pentru femei. În plus. apa pentru intreaga cladire se afla in curte. wliich cere rezidenților să colecteze și apoi să adauge până la apartamentele lor. Când bărbații lucrează în afara casei, femeile spală rufe și pregătesc mâncarea în curtea centrală. Pe lângă interacțiunile sociale din curte. Fakhouri observă că „modelul de viață stradal întărește rețelele sociale individuale și încurajează interacțiunea socială comunală”.29

Studiile demografice au concluzionat că o formă obișnuită de viață a fost (și încă este) așa-numita frérèche, mai mulți frați și familiile lor care trăiesc împreună.30 Deși arhitectura casei egiptene, spre deosebire de casa romană, sugerează la prima vedere o dorința de izolare,31 aceste case erau de fapt destul de permeabile. pentru că erau inlibați de mai multe gospodării și familii.32 La fel ca și casa contemporană Cairene, curtea din vechile ansambluri de locuințe funcționa și ca spațiu comunal în care avea loc munca și în care ne putem imagina diferite forme de socializare între vecini.33

Că locuitorii acestor orașe antice erau conștienți. cel putin intr-un mod general. dintre cei care locuiau în cartierele lor apare în direcțiile de livrare scrise pe scrisori antice. Aceste instrucțiuni presupun că destinatarii pot fi localizați prin clădiri emblematice și întrebând în jur.34 De exemplu, un papirus din secolul al III-lea sau al IV-lea, aproximativ contemporan cu scrisoarea lui Dionisie, oferă indicații pentru livrare, probabil în Alexandria (Figura 5.1):

Direcții: spre (locuința) lui Berenicianus vizavi de Nanaion, unde (a fost) badi-ul lui Claudianus. dar casa Tullii este acum. Întreabă acolo de Theon, fiul lui Amona. fost secretar al Phokion, dar cine este acum (secretar al?) secretar al proprietății.

(SB XVI 12550 = P.Oslo inv. 1621)35

Un alt document din secolul al III-lea cu instrucțiuni de livrare a scrisorilor de la un anume Rufus aduce în vedere realitatea urbană a Alexandriei cu monumentai.
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Figura 5.1 SB XVI 12550 = P.Osl. inv. 1621. Prin amabilitatea colecției de papirus al bibliotecii Universității din Oslo.

arhitectură civică și religioasă, clădiri pentru muncă și petrecere a timpului liber și complexe de apartamente înalte:

Indicatii pentru scrisorile de la Rufiis. De la Poarta Lunii mergeti pana la granarles si cand ati ajuns pe prima strada, faceti stanga in spatele thermae, unde este o... si mergeti spre vest. Coborâți treptele și urcați... iar după incinta (templului), în dreapta se află o casă cu șapte etaje. În partea de sus a porții se află (a Ту che?) și vizavi de un magazin de împletituri.36 Întrebați-vă acolo sau de la concierge și veți fi informat. Cali... iti va raspunde.

(P.Oxy. XXXIV 2719)37
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Aceste instrucțiuni de livrare dezvăluie harta interioară a orașului antic cu reperele sale. cum ar fi porți, temple și ateliere; contact personal cu oamenii de pe străzi și din clădiri; si lipsa nainelor de strada. Faptul că străzile antice sunt menționate nu de Street Naine, ci de clădiri sau oameni, evocă un sentiment diferit al spațiului locuit.38

În oraș, cartierele erau diverse din punct de vedere social și etnic.39 Dar locuitorii acestor cartiere. alei și alei. au fost mai puțin distincte decât am putea crede sau decât retorica textelor literare vrea să creadă cititorii.40 Aplicând cunoștințele lui Pierre Bourdieu asupra habitus, ei mâncau mâncare de la piețele de saine, purtau haine similare. făceau afaceri, s-au întâlnit în curți și pe străzi. au perceput zgomotele din apartamentele din apropiere. şi chiar şi-au împărţit casele.41

Trăind în îmbrățișarea orașului lor cu ziduri, cu locuințele și curțile sale comune. locuitorii unui oraș antic trebuie să fi fost conștienți de viața vecinilor lor în detaliu intim, așa cum fac oamenii astăzi în situații de viață similare, cu bucuriile și supărările lor.42 Societățile strânse, oamenii obțin în mod constant informații despre vecinii lor. activ. prin conversaţii şi bârfe.43 şi pasiv. prin ascultarea și observarea tiparelor zilnice. Și astfel locuitorii cartierelor alexandrine au putut identifica creștinii de alături.

Vecinii creștini

Creștinii din Alexandria trebuie să fi fost un grup divers. Într-o scrisoare diferită, adresată lui Domitius și Didymus. Dionisie detaliază componența socială a martirilor anvelope în liis congrégation: „bărbați și femei. tineri și bătrâni, fecioare și femei mai în vârstă. soldaţii şi cetăţenii privaţi, de orice fel şi de orice vârstă, s-au impus în concursurile de anvelope şi au primit coroane, unii îndurând bătălii şi lire, alţii sabia”. o reprezentare plină de conotații simbolice și teologice. Analizând descrierile lui Dionisie ale diferitelor forme de pedeapsă suferite de membrii individuali în corpus epistolar păstrat. Aline Rousselle identifică atât honestiores cât și humiliores printre vie-finis.45 Tliis coroborează foarte general cliaraderizările lui Dionysius în scrisoarea către Domitius și Didymus a unei comunități cuprinzând diferite clase sociale de oameni.

Totuși, atacul pe care Dionysius îl descrie lui Fabius pare să fi implicat membri înstăriți ai comunității. Dionisie scrie că „cele mai valoroase dintre comorile lor [perpetratomi le-au pus deoparte. dar ceea ce era mai puţin valoros şi orice din lemn au aruncat în stradă şi au dat foc”.46 Astfel, în ceea ce priveşte situaţia economică a acestor creştini. deducăm de la Dionisie că măcar unii sunt relativ bine de făcut. Într-adevăr. conform lui Wipszycka. în general, creștinii de elită au fost persecutați mai sever.47 Vom vedea în continuare cum a jucat acest lucru în situația pictată de Dionisie.

Mafia din Alexandria

Cine erau acești vecini? Și în ce cartiere ale orașului au avut loc acestea?48 Dionisie furnizează puține informații cu privire la specificul evenimentului și
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nu oferă detalii despre acești atacatori. pe langa faptul ca sunt vecini cu domiciliul in Alexandria. În contul Iris. gloata rămâne amorfă. anonim. Rousselle observă în mod plauzibil că ei pot fi greci și egipteni.49 Dar orașul găzduia o populație diversă din punct de vedere economic. din punct de vedere social. iar etlinic.50

In literatura. Alexandria a avut de multă vreme reputația de a fi un oraș deosebit de violent, un stéréotip împotriva căruia William Barry avertizează.51 Cu toate acestea. Narațiunea lui Dionisie despre atacul împotriva creștinilor din Alexandria se află într-o lungă istorie a violenței colective în orașul Tlris, de la violența împotriva evreilor în anii 38 e.n. și 116-117 e.n., până la conflictele religioase, intercreștine din secolele IV și V și din secolele IV și V. asasinarea filosofului păgân Hypatia.52

În cuvintele lui Dionisie, „chiar și cei pe care fiecare i-a recunoscut drept vecini” (καί οΰς έγνώριζον έκαστοι γειτνιώντας) apare șocul la actele de violență comise de cunoscuți. După cum observă Stanley Tambiah, acesta este un sentiment comun printre cei care au suferit sub acest tip de violență.53 Rousselle califică violența descrisă de Dionysius drept violență rituală a execuțiilor pentru sacrilegiu comun în orașele grecești din Grecia propriu-zisă și în Orientul grecesc.54 Mai mulți oameni de știință se referă la acest eveniment ca la un pogrom.55 Cu toate acestea, în acest exemplu alexandrin, după cum notează Jakab, „doar” patru oameni au fost uciși.56

În diferite contexte și în locuri diferite, s-au petrecut de-a lungul istoriei omenirii, de-a lungul istoriei omenirii, acte de violență colectivă, adesea comise de oameni care locuiesc în aceleași cartiere.57 O astfel de „violență intima” este o parte înspăimântătoare a antiliropologiei violenței.58 sociolog Roberta S. de la Roche. „Colectivizarea violenței este o funcție directă a partizanității puternice. Partizanatul puternic apare atunci când (1) părțile terțe susțin o parte împotriva celeilalte și (2) sunt solidari între ele”.59 Această perspectivă se aplică într-o anumită măsură ambelor părți în conflictul din Alexandria. La fel ca și creștinii. adversarii erau un grup coeziv din punct de vedere social. Este posibil ca acești vecini să fi răspuns mai degrabă credincioșilor colegilor lor creștini decât credințelor lor; mai ales faptul că creștinii nu au participat la festivitățile și sacrificiile din jurul sărbătorilor mileniului fondării Romei în 247-248.60 Atât Wipszycka, cât și Jakab atribuie o semnificație circumstanțelor economice ale creștinilor cărora Dionisie se alătură. Potrivit lui Wipszycka. creștinii bogați din Alexandria au fost denunțați de colegii de elite pentru că au spart rândurile61; conform lui Jakab. au fost atacaţi de egipteni săraci care au acţionat prin violenţă de clasă şi au tratat romani.62 Descrierea lui Dionisie nu ajută la a decide acest mailer. De mai mare interes este faptul că creștinii și vecinii lor trebuie să fi fost relativ asemănători, astfel încât atacatorii și-au cunoscut victimele personal. De asemenea, creștinii au folosit astfel de atacuri pentru a-și sprijini și a-și proteja comunitatea. Rebillard susține că autorii creștini din Africa de Nord exagerează rolul mulțimii în rapoartele despre litirea populară, astfel încât să întărească unitatea și comunitatea dintre creștini.63 Într-un mod similar. Dionisie folosește evenimentele violente pe care le explică în mai multe din scrisorile sale pentru a crea solidaritate în comunitatea sa: în scrisoarea sa către Fabius, el face apel la un inamic comun ca instigator al violenței64 și a scris despre el pe larg episcopului antiohean. Scrisoarea faci tliat Tris este păstrată sugerează că aceasta a făcut parte dintr-o campanie de propagandă mai amplă.65

Că creștinii ar putea fi. iar uneori au fost. urmăriți penal nu însemna că au păzit cu grijă acea parte a identității lor. Cei cu care au împărtășit
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curţile şi ansamblurile de apartamente erau conştiente de înclinaţiile lor. Într-adevăr. alte surse sugerează că creștinii au făcut prozelitism activ. Faptul că putem detecta doar puțini creștini în sursele documentare nu se datorează faptului că au păstrat identități secrete. ci din cauza naturii dovezilor papirologice. Pe scurt, violența mafiei împotriva vecinilor creștini indică cunoștințe locale și o identitate creștină recunoscută de alții.

Registrul arheologic dă o impresie similară cu scrisoarea lui Dionisie. Aproximativ în același timp ca în Alexandria, casele creștinilor au fost jefuite de vecinii lor. la vestul Africii de Nord, la Cartagina. Mormintele creștine au fost distruse. Tliis înseamnă. după cum observă Rebillard, că creștinii nu au ales să fie îngropați în cimitire creștine speciale. ci mai degrabă în cele mixte.66 Pentru ca alții să ruineze acele locuri, înseamnă, de asemenea, că aceste morminte erau creștine deschis și recunoscut sau că vandalii mormânți știau că decedați îngropați acolo sunt creștini.

Într-un sens. vecinii cuminte la care a făcut aluzie episcopul Dionisie. oricine ar fi fost, sunt străini; în afara părtășiei creștine. Totuși, în același timp, ei sunt, de asemenea, literalmente din interior: împărtășesc orașul saine, cartierul. poate chiar şi complexele de locuinţe saine ca şi creştinii.

Părăsim acum cartierul pentru a începe călătoria în locuri străine cu scrisori creștine de recomandare sau de prezentare. Înțelegerea noastră a situației locale este utilă aici: în sudi o societate strâns unită, străini, călători care așteaptă și au nevoie de ospitalitate. trebuie să fie garantat și introdus în mod corespunzător.

Bucurându-se cu presbiterul Leon

A doua vignetă se concentrează în jurul presbiterului Leon și a mai multor scrisori de recomandare de la biroul lui, găsite la Oxyrhynchus. un oraș din mijlocul Egiptului.67 Ne vom concentra aici asupra celei mai bine păstrate scrisoare de la Leon, găzduită acum în colecția de cărți rare și manuscrise de la Universitatea Princeton. Implica o scrisoare de recomandare din partea unui om numit Ammonius și spune:

Leon, presbiter, la (liis) tovarăși de slujbă în orice loc, presbiteri și diaconi. frați iubiți în Domnul Dumnezeu (cu nomina sacra), bucurați-vă cu bucurie. Fratele nostru Amonius care vine la tine. primi liim in pace. prin care eu și cei cu mine vă salutăm (la plural) și cei cu voi (la plural) cu bucurie în Domnul (nomen sacrum). Mă rog pentru sănătatea ta (la plural) în Domnul Dumnezeu. Emmanuel este martorul meu. Amin (99).

(P.Oxy. VIII 1162)68

Scrisoarea lui Leon este o bucată mică de papirus cu cincisprezece rânduri scurte de text, exprimate în fraze standard. Este datat prin paleografie în secolul al IV-lea.69 Spatele este gol; nu exista adresa. Deschiderea scrisorii dezvăluie o lume mai largă a practicilor și rețelelor de identitate creștină timpurie. Această literă face parte dintr-un mic subset de documente din papirus care sunt formulate foarte asemănător.70 Unul dintre acestea. P.Oxy. LVI 3857, poate veni și din Leon.71 Practica călătoriei cu o scrisoare de prezentare a unui membru al clerului este documentată din a doua jumătate a secolului al III-lea și continuă până în secolul al IV-lea.

Creștinii timpurii și-au ascuns identitatea 103

Veselul Presbiter Leon

Cine a fost Leon? Ca nume. Leon nu este nici rar, nici obișnuit și, prin urmare, este greu de determinat dacă Leonul nostru apare în alte documente din papirus.72 De asemenea, nu este un nume de creștin recunoscut. O altă scrisoare de recomandare găsită la Oxyrhynchus, PSI IX 1041, de la episcopul oxirinhit din secolul al treilea, Sotas, adresată lui Pavel, este scrisă în numele a șase bărbați, inclusiv unul pe nume Leon.73 Dar este imposibil de stabilit dacă acesta este persoana saine ca exuberantul presbiter Leon din P.Oxy. VIII 1162. Leon se autoidentifică ca presbiter (Λέων πρεσβύτερος), tliat este membru al clerului creștin. Deși în alte cazuri scrisorile de prezentare creștine sunt comunicări între episcopi, nu este neobișnuit ca astfel de documente să implice presbiteri.74 Folosirea greacă de către Leon indică faptul că liesul a obținut un anumit nivel de educație.75 În această perioadă, în secolul al III-lea sau al IV-lea. , este puțin probabil ca rolul de presbiter să fie o funcție integral plătită, așa cum a arătat Sabine Hübner76; prin urmare, Leon s-a angajat probabil în alte activități care ar fi putut lăsa urme în evidența papirologică. Dacă da, nu putem identifica liim. Când membrii clerului creștin apar în evidența papirologică, deseori titlul lor ecleziastic ia locul unui patronim, care mai departe de identificarea lor dincolo de funcția lor creștină.77 Îl cunoaștem pe Leon doar ca presbiter.

În această scrisoare de recomandare, Leon folosește mai mulți markeri ai identității creștine; lie signais liis identitatea creștină vizuală prin folosirea nomina sacra, a isopsefismelor și (după cum vom vedea în continuare) a aluziilor scripturale. Cu toate aceste indicii ale identității creștine, această scrisoare este un exemplu excelent de scrisoare de recomandare creștină formată.78

Pe lângă un exemplar din cartea școlară dintr-o scrisoare de recomandare creștină, scrisoarea presbiterului Leon este și unul dintre cele mai bune documente din papirus pe care le cunosc. Leon nu numai că încheie scrisoarea cu cuvintele ήδέως ύμας προσαγορεύεσθαι ([vrem] să vă salutăm cu bucurie)79, dar deja Leon a scris în salutul de început χαρά χαίρειν, „bucură-te cu bucurie”. Prin includerea acestei expresii χαρά χαίρειν în acea literă, Leon face o mișcare atât subtilă, cât și creativă, deoarece lie adaugă doar un cuvânt la salutul comun din literele antice: χαίρειν. Scriitorii de litere antice încheie adesea prescripția cu infinitivul χαίρειν. Tliis este tradus în mod nonnal prin „salutări” („cum și așa la așa și așa, salutări”), dar înseamnă literal „a se bucura”. Primirea unei scrisori în antichitate, la fel ca și astăzi, era adesea un motiv de bucurie, iar scriitorii exprimă în general acest lucru prin χαίρειν (dimpotrivă, ne putem raporta și la plângerile furioase despre neprimirea corespondenței, un subiect frecvent în scrisorile antice din papirus).

Adăugând cuvântul bucurie la bucuria standard, Leon transformă scrisoarea comună de la începutul acestui timp într-o aluzie scripturală care se referă la Isaia 66:10: toți cei care o iubesc (adică Ierusalim) se bucură de bucurie!” În (Noul) Testament creștin, 1 Tes. 3:9 și Jolm 3:29 conțin combinații similare ale acestui verb și substantiv.80 Ignatie din Antiohia deschide, de asemenea, scrisoarea către Efeseni în acest fel: pleista en Iesou Christo en amoho haramo hairein, „cele mai multe salutări în Isus Hristos și bucurie fără prihană 81 Dar expresia חרא האירין nu a devenit o frază standard în epistolografia creștină. În papirus
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litere, această combinație apare doar o singură dată, în SB X 10466.82 Aceasta sugerează influența lui Leon în această adaptare, indiferent dacă a folosit expresia ca o aluzie biblică sau a adoptat-o dintr-o altă scrisoare.

Pentru a aprecia pe deplin sensul acestor două cuvinte χάροι χαίρειν din scrisoarea lui Leon, nu este suficientă ediția tipărită a scrisorii din volumul VIII din The Oxyrhynchus Papyri. Trebuie să examinăm papirusul în sine (Figura 5.2). În rândul 5 Leon a scris cuvintele χάροι χαίρειν pe toată lățimea papirusului cu litere izbitor de mari, de aproximativ două ori mai mari decât celelalte litere.83 (Aceasta nu este o schimbare de mână, ci aceeași mână.) en-page dă impresia că personalitatea lui Leon (sau cea a scriitorului scrisorii) strălucește. Presbiterul Leon, expeditorul, exprimă o identitate creștină, așa cum se cuvine pentru acest gen de scrisori menite să dovedească creștinismul călătorilor, care erau și cărți de scrisori, altor creștini din locuri, uneori, îndepărtate. Dar în această scrisoare, Leon face acest lucru cu accent, cu mai mulți markeri de identitate, inclusiv nomina sacra, aluzie biblică și isopsefism.

Leon a ales aceeași scriere de mână mare pe care a folosit-o cu χαρα χαίρειν pentru a реп concluzia de la sfârșitul epistolei sale mici, έρρωσθαι ύμας εϋχομε (a se citi εύχομαι) έν κ(υρί() pray) [θ,](I pray)ω pentru sănătatea ta (la plural)/mă rog să fii bine (la plural) în Domnul Dumnezeu”. Literele mari nu sunt o lipsă de experiență în scris, ci sunt făcute în mod deliberat, pentru a atrage atenția vizuală asupra frazelor și pentru a crea un aspect distinct pentru scrisoare. Aluzia biblică și scenariul supradimensionat mă fac

Figura 5.2 P.Oxy. VIII 1162 = Princeton AM 4107; Scrisoarea lui Leon. Prin amabilitatea Universității Princeton.

Primii creștini și-au ascuns identitatea 105 s-au întrebat dacă Leon este aici vizual. cu scris de mână Iris, se referă la afirmațiile apostolului Pavel de la sfârșitul scrisorii către Galateni, despre care el scrie cu propria mână, cu litere mari.84

Amonius

Spre deosebire de scrisorile de recomandare moderne, dar așa cum este obișnuit în scrisorile de recomandare antice. Amonius. subiectul scrisorii lui Leon (P.Oxy. VIII 1162), primește puțină atenție în text. El este indicat ca frate, ceea ce înseamnă că minciuna a trecut prin catehumenat și, prin urmare, va fi primit „în pace” (έν ειρήνη), adică. cu sărutul ritual al păcii de către cei care așteaptă sosirea la locul de destinație. Ca persoană, minciuna leagă expeditorul și destinatarii prin călătoria lui. Ammonius este un nume foarte comun în Egiptul greco-roman85; alți bărbați creștini cu acest nume sunt cunoscuți, dar nu pot fi identificați cu acesta.86

Mă întreb cum a identificat Amonius comunitatea sau grupul creștin în care minciuna dorea să fie primită. Ce a făcut el când a sosit minciuna într-un loc și a trebuit să găsească presbiteri sau diaconi locali pentru a prezenta scrisoarea lui Leon? Daca Clmstienii nu s-ar fi stat ont fizic. cine ar minti intreaba unde sa mearga? Lie ar fi primit instrucțiuni de livrare ca cele pe care le-am examinat mai devreme, cu menționarea reperelor și a persoanelor? Ar minți să ceară clerul local și să primească informații de la vecinii lor? Leon nu specifică tliis în liis scrisoare.

O altă scrisoare creștină conține instrucțiuni pentru a o preda în mâinile (εις χείρας) episcopului. în acest caz, episcopul Teodot de Laodiceea (PSI IV311.)87 Expeditorul presupune că cărăuşul poate să-l găsească pe episcop şi să predea documentul lui în persoană. Dar cum s-ar găsi minciuna în oraș este lăsat deschis în instrucțiunile scrise, altfel detaliate – probabil întrebând prin preajmă sau călătorind cu o altă persoană familiară cu geografia locală și scena socială.

În scrisoarea lui Leon către toți colegii membri ai clerului. Rolurile din interior și din exterior sunt inversate: Sintagma nespecificată „presbiteri și diaconi în orice loc” mă face să mă îndoiesc că Leon era familiarizat personal cu destinatarii.88 Cu toate acestea. Leon ia considerat pe acești clerici necunoscuți din interior. Dacă nu devin problematice. întâlnirile cu vecinii nu lasă urme în procesul verbal.89 Când oamenii părăsesc cartierul. este mai probabil să apară în evidenţa istorică. Scrisorile de recomandare documentează întâlniri între (în acest caz) Clmștieni din alte localități printre oameni care sunt străini unul de altul. Faptul că ei nu se cunoșteau între ei este dovedit de documentația cerută și astfel știm despre ei.

Această vignetă a lui Leon și a lui cerc ilustrează bine posibilitățile și limitele dovezilor papirologice pentru un marcator al identității creștine: Leon apare într-un document ca presbiter cu o gamă completă de semne de identitate creștină; poate că vedem liim și în alte două papirusuri, dar aici cazul este deja șocant. In orice caz,
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nu putem! găsi liim în alte papirusuri tocmai pentru că nu știm nimic altceva despre liim. Noi îl vedem pe Leon doar ca un presbiter pentru că așa cunoaștem liim. Dovezile pot deveni cu ușurință circulare.

Corespondența lui Leon este echivalentul papirologic al unui text creștin prescriptiv. Il este fin și evident în caracterul său clirist – ceea ce are sens pentru o scrisoare creștină de recomandare a unui presbiter. Leon afirmă ostentativ liis Cristianism şi. implicit, cel al lui Amonius, care este scopul explicit al unor astfel de scrisori creștine de recomandare. La început, s-ar părea că Leon și-a afirmat identitatea doar ca creștin; totuși, pentru că nu putem! găsiți sau identificați liim în alte texte papirus fără informații suplimentare că nu știm nimic altceva despre alte identități. Într-un caz, vedem o adevărată părtinire în dovezile papirologice.

În cazul lui Leon presbiterul, era clar că minciuna era creștină. Activarea emfatică a markerilor de identitate se potrivea în contextul unei scrisori de recomandare, chiar și în scopul acesteia. Dar aceasta este doar o parte parțială a vieții în Oxyrhynchus sau călătoria într-un alt loc din antichitate. După cum arată această scrisoare, când încercăm să înțelegem situațiile sociale, bolli în izvoarele literare și în papirusurile documentare, ne confruntăm cu opiniile și prescripțiile episcopilor. Mulți dintre cei care par a fi creștini în scrisori și în documente sunt clerici, iar majoritatea dintre aceștia sunt episcopi.90 Așa cum documentul literar este înclinat către cler91, la fel este și documentarul. Ne permite doar să recunoaștem acei creștini pentru care contează să-și dezvolte identitatea creștină. În multe cazuri, aceștia sunt clerici – episcopi. preoți, călugărițe, călugări și alți creștini care comunică cu ei. Alte activități și interacțiuni rămân în mare parte în afara competenței noastre. O excepție este cazul lui Leónides, la care ne întoarcem acum.

Leonides: Negustor de in și creștin

Dacă acceptăm argumentul că cliristianismul nu este un aspect exclusiv al identității, putem vedea diferite aspecte ale identității în documentele papirus? După cum am observat în cazul lui Leon, acestea pot fi dificil de determinat și chiar circulare. Cazul lui Aurelius Leonides constituie o excepție în care putem vedea diferitele aspecte ale identităților lui. Ne confrunt și cu serendipitatea cunoștințelor noastre. Aurelius Leonides, fiul lui Theon, a fost un locuitor al lui Oxyrhynchus în prima jumătate a secolului al IV-lea. Din arhiva a treisprezece sau paisprezece lucrări, aflăm că minciuna a fost un negustor de in și membru de conducere al breslei locale de in.92 În majoritatea documentelor lui Leonides, se poate discerne doar identitatea ca comerciant de in. Unul dintre documente, o chitanță, păstrează semnătura lui Leonide — numele lui scris cu propriul scris de mână (ό αύτός Λεωνίδης [σε]ση(μείωμαι), P.Oxy. XLV. 3262) (Figura 5.3).

Dar există atât de multe lucruri pe care nu le știm despre liim: nu știm când s-a născut și când a murit. Numele tatălui său era Theon, dar nu știm numele mamei sau situația familială. A avut o soție? Au avut copii? Dacă
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Figura 5.3 P.Oxy. XLV 3262. Imagine prin amabilitatea Societății de Explorare a Egiptului și a Proiectului Papyri Imaging al Universității din Oxford.

deci, cati? Știm că era creștin doar pentru că a legat o școală сору dintr-un text creștin, primele șapte versete ale Epistolei către Romani, de documentele sale într-un mic mănunchi (Figura 5.4). Este posibil ca și un al doilea text creștin să aparțină lucrărilor sale: Geoffrey Smith și Brent Landau susțin că un papirus cu evanghelie apocrifă neidentificată, P.Oxy. II210, a fost scrisă de aceeași persoană ca pagina cu epistola către Romani (P.Oxy. II 209.)93

Nimic din documentele de afaceri nu sugerează că Leonides era creștin. Не partener cu un anume Amonius, fiul lui Copres, despre care știm dintr-un alt document că a fost cititorul unei biserici din sat (P.Oxy. XXXIII 2673); cu toate acestea, în documentele de afaceri Ammonius nu este identificat ca atare.94 Cu alte cuvinte, nu există o suprapunere între identitatea mercantilă și cea creștină din aceste documente de afaceri. Leonides (și Ammonius) și-au activat identitățile multiple separat. Arheologia papirologiei a făcut posibilă identificarea secției romane ca aparținând arhivei de afaceri a lui Leónides. Abia atunci a devenit clar că Leonides era creștin pe lângă faptul că era negustor de in.95

Evident, atunci când creștinii nu își activează identitatea creștină în documentele lor, noi, în calitate de cercetători, nu îi putem recunoaște în papirusuri. Henee, marile dezbateri din studiile papirologice despre ceea ce constituie creștin (sau, de altfel,
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Figura 5.4 POxy. II 209 = MS Gr SM2218. Biblioteca Houghton, Universitatea Harvard.

identitate evreiască). Leónides nu a activat acest aspect al identității sale în documentele sale de afaceri, la fel cum nici nu și-a indicat statutul de familie dincolo de patronimul său, deoarece nu era relevant în context. Comentariul lui Dionisie din Alexandria din scrisoarea sa către Fabius, discutată mai devreme, a indicat că oamenii din cartier știau unde locuiesc creștinii. Deși Leonides nu
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semnal liis cliristianitatea în liis scrisorile de afaceri. Probabil că vecinii știau despre asta. la fel au făcut şi colegii membri ai breslei de in liis. așa cum ar fi știut despre familia lui.

Concluzii

Cele trei întâlniri cu bărbați creștini din acest capitol oferă exemple complementare ale dinamicii identității. Ele ilustrează situaţiile în care identitatea creştină este activată şi. în același timp, acolo unde nu este. Un comentariu ofliand al lui Dionisie al Alexandriei într-o scrisoare către colegul antiohean Fabius a indicat că la nivel local creștinii s-au remarcat ca atare printre vecinii lor. chiar dacă minciuna nu a precizat cum și-au activat clistianismul. Cu siguranță nu era un secret: vecinii știau cine sunt creștini. Cu toate acestea, atunci când creștinii călătoreau, ei trebuiau să-și stabilească în detaliu loialitatea față de comunitate printr-o scrisoare de recomandare. Din nou, nu are legătură cu secretul, ci cu obținerea accesului la o rețea de socializare și ospitalitate. Când Ammonius a plecat într-o călătorie dincolo de cartierul și comunitatea creștină locală, a adus o scrisoare de la un membru al clerului local, Leon, care a constatat identitatea creștină. Dar la nivel local. în orașul natal și cartierul lui. Ammonius era cunoscut de vecinii ca fiind creștin, indiferent dacă o dorea minciuna sau nu. Vecinii aceia. la rândul său, poate că nu știa exact ce presupune cliristianismul sau ce nivel de afiliere la comunitatea era el. Intenția scrisorii de recomandare este de a explica acest lucru pentru comunitatea gazdă. Leon se autoidentifică ca presbiter și folosește cotizațiile vizuale și limbajul în grup pentru a-și susține acreditările. Scrisoarea stabilește o identitate cu o comunitate creștină în care călătorul este încă necunoscut și se bazează pe rețeaua clerului și a bisericii. Dar nu specifică modul în care Amonius este capabil să localizeze creștinii la locul de destinație; probabil că a întrebat prin cuvânt despre creștinii care s-au remarcat în vecinătate. Cel de-al treilea bărbat, Leónides, fiul lui Theon, s-a angajat în activități comerciale în comerțul cu in și a lăsat în urmă o urmă de documente. De asemenea, a deținut diverse lucrări ale literaturii creștine. Partenerii săi din breasla inului și vecinii știau probabil că minciuna este creștină. Unul dintre parteneri a fost chiar cititor într-o biserică locală. Dar în documentele păstrate, identitățile lor creștine și comerciale nu se suprapun niciodată. Nu pentru că ar fi fost confidențial, ci pentru că nu era relevant.

Materialul nostru sursă și dovezile documentare nu sunt doar părtinitoare în portretul lor istoric al aspectului creștin al identității, ci și în prezentarea lor în mare parte masculină a aspectelor identității. Exemplele mele din această piesă au inclus scrierile a trei oameni. După cum se știe, este și mai greu să vezi femei, fie în surse literare, fie în documente. Au existat. desigur, o mulțime de femei creștine — aproximativ jumătate din toți creștinii.96 Dionisie o menționează pe Quinta, o femeie creștină ucisă în violență; o scrisoare de recomandare foarte asemănătoare cu cea a lui Ammonius (dar lipsită de început) este scrisă în numele unei femei numită Germania (P.Oxy. LVI 3857); Rudele lui Leonides rămân invizibile.
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În documentația noastră în papirus din perioada de dinaintea Marii Păci. de multe ori nu este clar cine este creștin, deoarece această identitate nu contează în orice moment. Dacă oamenii au identități diferite și dacă activează aceste identități în diferite, dar Pitting. situații, atunci putem identifica creștinii doar în situațiile în care această identitate este activată. Asta ne deformează serios imaginea. Pentru dovezi papirologice. înseamnă că vedem adesea interacțiuni cu clerul (în special episcopii).97

O parte a dinamicii identității este că noi, ca istorici, nu avem acces la întâlniri zilnice sau observații din tiparele zilnice de viață. Nu are nicio legătură cu aparența sau cu practicile secrete. Când reflectăm asupra identității creștine sau încercăm să determinăm ce tipuri de identități religioase și sociale ar putea și ar activa anticii, toate observațiile academice sunt limitate. Dar contemporanii și vecinii știau cine sunt creștini (și aparent cine nu) prin mijloace pe care nu le mai putem accesa. Colegii noștri care sunt etlmografi pot trăi încorporați printre oamenii pe care îi studiază și astfel adună „cunoștințe locale”, dar tot ce avem acces noi, ca istorici, sunt surse scrise și arheologie. Identitatea se transmite prin gură în gură sau chiar prin expresii faciale și, prin urmare, credincioșii mai subtili se numără printre ideile pe care noi, ca istorici, nu le putem reconstrui. Chiar și așa. suntem norocoși să avem cazuri în care putem vedea viniete cu oameni de demult. creștini și alții. atât în cartierele lor cât şi pe drum.
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Despre cronologia literelor, vezi Yves Tissot, „Le rapt de Denys d'Alexandrie et la chronologie de ses lettres téstales”, Revue d'histoire et de philosophie religieuses 77 (1997): 51-65. Lincoln Blumell arată că „Eusebius a transcris cu fidelitate această scrisoare [și anume aceea către Novațian] și că este o copie autentică a scrisorii originale a lui Dionysius către Novation”; Lincoln Blumell, „O notă despre scrisoarea lui Dionysius al Alexandriei către Novatian în lumina papirusului din secolul al treilea”, Zeitschrift fur Antikes Christentum 14, nr. 2 (2011): 357, 360. Această perspectivă este relevantă pentru corespondența mai largă.
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Rebillard, „Exprimarea cliristianității în cartilaj în secolele II și III”. Vezi și Rebillard, Creștinii și multele lor identități.

Acesta este și ceea ce putem citi între rânduri în mențiunea lui Pliniu despre acuzațiile anonime ale creștinilor în corespondența sa cu împăratul Traian: Propositus est libellus sine auctore multorum nomina continens, „O însemnare a fost susținută fără autor, conținând nainele multor oameni” . Pliniu către Traian. Wliile Traian se declară împotriva anonimatului acuzatorilor („Informațiile fără numele acuzatorului subscrise nu trebuie admise în probă împotriva nimănui”), ceea ce este relevant pentru această anchetă este tactul că a existat cineva care pretindea că cunoaște mimeroni creștini. Ep. 10.96.5, (LCL 59, Cartea X, p. 286; OCT [ed. RAB Mynors], 338).
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28 	Hani Fakhouri, „An Ethnographie Survey of a Cairene Neighborhood: The Darb El-Ahinar District”, Journal of the American Research Center in Egypt 22 (1985): 122.
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30 	Roger S. Bagnali și Bruce W. Frier, The Demography of Roman Egypt, voi. 23, Cambridge Studies in Population, Economy, and Society in Past Time (Cambridge: Cambridge University Press, 1994), 62-63. Vezi și Sabine R. Huebner, The Family in Roman Egypt: A Comparative Approach to Intergenerational Solidarity and Conflict (Cambridge: Cambridge University Press, 2013); Sabine R. Huebner și Geoffrey S. Nathan, eds., Mediterranean Families in Antiquity: Households, Extended Families, and Domestic Space (Chichester, West Sussex: Wiley Blackwell, 2017). În studiul său din 1985, Fakhouri a întâlnit familii nucleare și familii comune, de „bunici paterni, părinți și urmași necăsătoriți și fii căsătoriți Sonie și copiii lor”.
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Acestea sunt nopți sociale și economice, „împărțirea hranei și a spațiilor de cazare”: Fak-houri, „An Ethnographie Survey”, 124.

31 	În orașul egiptean Karanis, „ferestrele înalte, cu zăbrele și obloane și ușile încuiate și cu șuruburi înfruntă orice vizitator. Din punct de vedere arhitectural, diviziunea dintre casă și stradă pare accentuată;” Alston, The City in Roman and Byzantine Egypt, 67. Potrivit lui Alston, „casele egiptene romane par să reflecte statutul, dar casa nu pare să fi fost un centru major de activitate socială. Mai degraba . . . casa tindea să fie un loc de izolare.” Și: „Se pare că s-a pus accent și pe familiile extinse;” Alston, Orașul din Egiptul roman și bizantin, 86.

32 	„Așa cum casa s-a dovedit a fi permeabilă, nu o fortăreață izolată care protejează și întemniță, așa și familia pare permeabilă, doar un element dintr-o rețea de relații sociale puternice suprapuse. Familia nucleară a fost specială, dar importante au fost și alte legături, cu familia extinsă , cu co-rezidenții din cauciuc”; Alston, Orașul din Egiptul roman și bizantin, 96.

33 	Alston, Orașul din Egiptul roman și bizantin, 53 și 59-61. Nu îmi este clar dacă diviziunea de gen descrisă de Fakhouri era deja practicată în antichitate.

34 	Vezi RW Daniel, „Through Straying Streets: A Note on Cqpacìa-Texts”, ZPE 54 (1984): 85-86; Stephen Llewelyn, „The Εις (Τήν) Οικίαν Fonnula and tire Delivery of Letters to Third Persons or to Their Property”, Zeitschrift für Papyrologie und Epigraphik 101 (1994): 71-78; SR Llewelyn, „Funcția textelor Σημασία, P.Oxy. XXXIV 2719 și SB XVI 12550,” 'ZPE 104 (1994): 230-32; Nikolaos Gonis, „Sonie More Elaborate Epistolary Addresses”, Zeitschrift für Papyrologie und Epigraphik 136 (2001): 116-18. De asemenea, Roger Bagnali și Raffaella Cribiore, Women's Letters from Ancient Egypt, 300 BC-AD 800 (Ami Arbor: University of Michigan Press, 2006); Eldon Jay Epp, „Noul Testament Papynis Manuscris și Letter Car-rying in Gréco-Roman Times”, în Perspective on New Testament Textual Criticism (Leiden: Brill, 2005), 383—409; PM Head, „Named Letter-Carriers Aniong the Oxy-rhynchus Papyri”, Journal for the Study of the New Testament 31 (2009): 279-99; Paul Schubert, The Bearers of Business Letters in Roman Egypt, Papyrologica Bruxellensia 41 (Leuven: Association Egyptologique Reine Elisabetli/Peeters, 2021), 26-27.

35 	Traducere bazată pe Martha H. de Kat Eliassen, „Three Papyri from the Oslo Collection”, Svmbolae Osloensen 56 (1981): 103—4: Daniel, „Through Straying Streets”, 85-86.

36 	Cuvântul κυρτοπλοκείον nu este atestat altundeva; Rea a tradus-o prin „magazin de țesut de coșuri”; P.Oxy. XXIV 2719 , 111 .

37 	J. Rea, „P.Oxy. XXXIV 2719”, în Oxyrhynchus Papyri, 1968, 111. Traducerea mea se bazează pe ediția revizuită în gascon, „La σημασία P.Oxy. XXXIV 2719 și peisajul orașului Alexandria,” 309-10. Orașul este Alexandria, nu Hennopolis. princ.; deci Gascon, „The σημασία P.Oxy. XXXIV 2719 și peisajul urban al Alexandriei”.

38 	Despre absența Street Naines în orașele antice, vezi Malcolm Choat, „The City in Roman Egypt: The Evidence of the Papyri”, în The First Urban Churches 1: Methodo-logical Foundations, eds. James R. Harrison și LL Welbom (Atlanta: SBL Press, 2015), 83.

39 	Alston, The City in Roman and Byzantine Egypt, 173. Alston oferă o evaluare amănunțită a dovezilor pentru cartierele Alexandriei, inclusiv o discuție îndelungată despre sociologică! bursă pe cartiere. Vezi capitolul 4 al său: „Străzi, districte și vecinătăți”, 128-84.

40 	De asemenea, de exemplu, Lieu: „dincolo de lumea persecuției și de construcția ei literară stau dovezile epigrafice și arheologice ale ideilor zeilor sau ale morții ținute în comun peste granițe, care sugerează o identitate comună între cei pe care vrem să-i etichetăm păgâni. , evrei sau cristieni, o identitate comună pe care textele noastre încearcă să o nege”; Lieu, identitatea creștină” în lumea evreiască și greco-romană, 143.

Creștinii timpurii au salutat identitatea lor 115

41 	Într-o altă scrisoare către creștinii din Alexandria, Dionisie scrie despre ciumă, împărtășită de creștini și păgâni deopotrivă, însemnând din nou că toți trăiau strâns împreună: „a luat loc războiul și foametea, pe care neamurile le-au îndurat împreună cu noi”. Potrivit lui Eusebiu, în îngrijirea vecinilor lor, creștinii au contractat boala de la ei (άπό των πλησίον); Hist. eccl. 7.22.5, 7 (GCS 9.2, 680).

42 	„Vecinii sunt pur și simplu oameni care locuiesc mai devreme lângă unul . . . și, în timp ce această proximitate poate oferi un context pentru relațiile de vecinătate pentru a forni și a înflori, trăirea în imediata apropiere a altor persoane – chiar și a celor cu care se fac schimburi de salutări prietenoase – poate genera, de asemenea, o serie de supărări, dispute, plângeri și ocazional ostilitate deschisă.” ; Lynda Chesliire, Robin Fitzgerald și Yan Liu, „Neighbourhood Change and Neighbour Complainte: How Gentrification and Densification Influence the Prevalerne of Probleme Between Neighbours”, Studii urbane 56, nr. 6 (2019): 1094. Dacă observațiile antipologice moderne sunt aplicabile situațiilor de viață din Egiptul greco-ronian, bănuiesc că locuirea în aceste cartiere dens populate seamănă cu ceea ce a observat antropologul, de exemplu, în casele lungi indoneziene din Borneo, vezi Christine Helliwell. , „Spațiu și socialitate într-o casă lungă Dayak”, în Things as They Are: New Directions in Phenonienological Anthropology, ed. Michael Jackson (Bloomington și Indianapolis: Indiana University Press, 1996), 128—48. Helliwell concluzionează că „spațiul delimitat de pereți despărțitori interioare nu este unul „privat”, radical separat de cele echivalente de ambele părți, așa cum ar putea fi spațiul dintr-o casă terasată englezească. . . . Această dovadă indică nu autonomia gospodăriei, ci reciprocitatea relațiilor între gospodărie: nu opoziția dintre gospodărie și comunitate, ci o contopire complexă a celor două” (p. 141).

43 	Comentariul lui Tertulian sugerează că oamenii bârfeau despre cei care s-au convertit la Cliristianism, vezi Rebillard, „Expressing Cliristianity in Carthage in the Second and Third Centuries,” 119-20 cu referire la Tertulian, Apol. 3.1. Asta nu înseamnă că identitatea a fost ținută secretă; se spune că a fost de notat. Despre bârfa ca discurs (de gen), a se vedea Marianne Bjelland Kartzow, Gossip and Gender: Othering of Speech in the Pastoral Epistles (Berlin: Walter de Gruyter, 2009).

44 	Dionisie către Domitius și Didynius; Eusebiu, Hist. eccl. 7.11.20 (GCS 9.2, 662).

45 	Aline Rousselle, „Persecuția creștinilor din Alexandria în secolul Iile”, Renie Historique de French and Foreign Law 52 (1974): 235—45.

46 	Hist. eccl. 6.41.5 (GCS 9.2, 602).

47 	Wipszycka, „Considerations sur les persécutions contre les Chrétiens”, 400-3.

48 	În perioada romană, cartierele erau numite amphoda și aveau funcții importante în birocrația romană: „Amphoda sunt puncte importante de referință pentru identificarea unui persoli, bolli cu privire la listele de venituri fiscale și alte compilații precum lisi ale membrilor gimnazial. Încă nu este clar dacă aceste cartiere ale orașului aveau vreun echivalent în realitatea fizică a orașului sau erau doar etichete administrative”; Wolfgang Millier, „Urbanismul în Egiptul greco-roman”, în Cities and Urbanism in AncientEgypt, eds. Manfred Bietak, Ernst Czemy și Irene Forstner-Müller, voi. LX, Denkschriften der Gesamtakademie (Wien: Verlag der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften, 2010), 236. Vezi și Alston, The Citv in Roman and Byzantine Egypt, 128-84.

49 	„Populația care îi măcelează pe creștini poate fi compusă din greci și egipteni din orașul Alexandria”; Rousselle, „Persecuția creștinilor din Alexandria în secolul al doilea”, 236.

50 	William D. Barry, „Aristocrate, Oratore, and the 'Mob': Dio Chrysostom and the World of the Alexandrians,” Historia: ZeitschriftfürAlte Geschichte 42 (1993): 101. Potrivit lui Barry, „remarcabila diversitate etnică a orașului (inclusiv greci, italieni, sirieni, libieni, cilicieni, etliopieni, arabi, bactrieni, sciti, persani,
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și Indiana”; Barry, „Aristocrate, Oratore, and the ‘Mob’”, 101. (El nu menționează aici egipteni și evrei).

51 	Barry susține că cel puțin în discursul alexandrin al lui Dio Chrysostom, „dovezile de violență colectivă sunt puține în discursul anvelopei, sugerând, probabil, că alexandrinii obosiți au respectat anumite limite pentru sărbătorile și demonstrațiile lor”; Barry, „Aristocrate, Oratore, and tire 'Mob'”, 101. Principalul punct al piesei sale este că nu putem interpreta discursul lui Dio ca o dovadă că alexandrinii erau deosebit de violenți.

52 	Există o literatură solidă pe această temă, vezi în special: Barry, „Aristocrate, Oratore, and the 'Mob',” 82-103. Barry susține că Dio Chrysostom nu îi acuză atât de mult pe alexandrinii că sunt violenți și răvășiți, ci mai degrabă că sunt frivoli, citind discursul în context. Despre revoltele evreiești și opresiunea violentă din anul 38 e.n., vezi, de exemplu, Alston, The City in Roman and Byzantine Egypt, 219-35, „Conflict in Alexandria”; Christopher Haas, Alexandria in Late Antiquity: Topography and Social Conflict (Baltimore: JHU Press, 1997); William D. Barry, „Popular Violence and the Stability of Roman Alexandria, 30 BC—AD 215”, Alexandrian Studies in Memoriam Daoud Abdu Daoud (Bulletin de La Société Archéologique d'Alexandrie 45) (1993): 19-34; Ramsey MacMullen, „Rolul istoric al maselor în Antichitatea târzie”, în Schimbări în Imperiul Roman: Eseuri în mod obișnuit, ed. Ramsey MacMullen (Princeton: Princeton University Press, 1990), 250-76; Carlos Galvao-Sobrinho își începe contribuția la „Întruchipează teologiile: identitatea creștină și violența în Alexandria în conflictul arian timpuriu”, cu un citat din Nicepho-rus Callistus: „Mafia . . . adunat în agora. . . . Tocmai oamenii care locuiau sub acoperișul anvelopelor . . . își luau anne unul împotriva celuilalt, își foloseau limba drept sulițe, își înfundă dinții unul în celălalt”. Incidentul raportat a avut loc „la începutul anilor 320, chiar înainte de Niceea”, „în urma controversei asupra învățăturilor lui Arius” (în Violence in Late Antiquity: Perceptions and Practices, ed. HA Drake [Burlington, VT: Ashgate, 2006], 321). În acest caz, violența este printre creștini.

53 	„O întrebare aprinsă care pare să fie exprimată în mod repetat de victimele violenței în diverse părți ale lumii în cursul recentelor conflicte etnie și etnonaționaliste este cum le sunt cunoscute persoanele, persoanele care le-au fost vecine și uneori. considerați prieteni, cu care împărtășiseră diverse tipuri de schimburi și reciprocități, puteau să se întoarcă brusc asupra lor și să le provoace teroare și violență – incendiere, omucidere, tortură, viol, mutilare, jaf, deplasare și fuga – asupra lor?” Tambiah întreabă: „Cum înțelegem scăderea și dinamica cărora prietenii și vecinii sunt transformați „deodată” în inamici și agresori?”; Stanley J. Tambiah, „Friends, Neighbours, Enemies, Strangers: Agressor and Victim in Civilian Ethnie Riots”, Social Science & Medicine 45, nr. 8 (1997): 1177. Subiectul lui Tambiah este violența etnică.

54 	Rousselle, „La persécution des chrétiens à Alexandrie au IIIe siècle,” 2 36. Despre aspectele rituale ale violenței, a se vedea, de asemenea, articolul seminal al lui Natalie Zenion Davis, „The Rites of Violence: Religious Riot in Sixteenth-Century France,” Past & Present 59 (1973): 51-91; Natalie Zenion Davis, „Scrierea „Riturile violenței” și după aceea”, Past Present 214 (2012): 8-29.

55 	De exemplu, Wipszycka, „Considérations sur les persécutions contre les Chrétiens,” 400. Este anacronic să clasificăm aceste cazuri de violență locală drept „pogromuri”. Amploarea violenței și crimelor și istoria lungă a urii creștine împotriva vecinilor lor evrei nu stă în comparație! la violenţa alexandriană descrisă de Dionisie.

56 	Iacab, „Dionisie din Alexandria”, 6; Attila Jakab, Ecclesia alexandrina: evoluția socială și instituțională a creștinismului alexandrin (secolele II și II), ediția a II-a corectată, Creștinismul antic 1 (Bem: Peter Lang, 2004), 229.
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Vezi, de exemplu, cartea lui Jan Gross despre un sat polonez în timpul Holocaustului, în care jumătatea poloneză a populației satului a ucis îngrozitor jumătatea poloneză-evreiască; Jan Gross, Neighbours: The Destruction of the Jewish Community in Jedwabne, Polonia (Princeton: Princeton University Press, 2012).

Jeffrey S. Kopstein și Jason Wittenberg, Intimate Violence: Anti-Jewish Pogroms on Eve of the Holocaust (Ithaca: Cornell University Press, 2018).

Roberta Sénéchal De La Roche, „De ce este violența colectivă colectivă?” Sociologica! Teoria 19, nr. 2 (2001): 128, sublinierea originalului.

Dionysius este foarte explicit că această violență a avut loc înainte de persecuția Decían, deci 248^19, este în timpul festivităților mileniului roman, vezi și Jakab, Ecclesia alexandrina, 228-29; Jakab, „Denys d'Alexandrie”, 7.

Wipszycka, „Considerations on the Persecutions Against Christians”, 400-3.

Jakab, „Dionisie din Alexandria”, 7; Jakab, Ecclesia alexandrina, 229-30. „În lumina scrisorii lui Dionisie putem presupune că populația și-a descărcat ura împotriva romanilor asupra creștinilor”, 230.

Éric Rebillard, „Ura populară împotriva cleristienilor: cazul Africii de Nord în secolele II și III”, Archiv Für Religionsgeschichte 16, nr. 1 (2015): 283-310.

„Persecuția care a avut loc atunci când noi nu a început cu edictul imperial, ci l-a anticipat cu un an întreg, profetul și creatorul răului din acest oraș, oricine ar fi fost, a fost înaintea jocului și a pus în mișcare și a instigat. Mulți dintre neamuri împotriva noastră dinainte, reaprind superstiția locáis” (Hist. eccl. 6.41.1 [GCS 9.2, 600]). Similar cu sugestia lui Rebillard, cliristenii au exagerat violența și au folosit cazurile pentru a susține unitatea și comunitatea în sine; Rebillard, „Ura populară împotriva cristianilor”.

Rebillard, „Conversia și înmormântarea în Imperiul Roman târziu”, 73.

Poate jumătate de milion de papirusuri au fost găsite la vechile haldele de gunoi ale lui Oxyrhynchus și aproximativ 10.000 de papirusuri literare și documentare din această descoperire sunt publicate în prezent, pe măsură ce învață căutările LDAB și HGV. Papirusurile creștine alcătuiesc o fracțiune din textele din Oxyrhynchus. Cele mai vechi papirusuri literare creștine datează paleografic din secolul al II-lea. Clirștienii pot fi recunoscuți în sursele documentare de la Oxyrhynchus troni de la mijlocul secolului al III-lea înainte. Papirusurile creștine până în aproximativ anul 400 (minus manuscrisul Septuagintei) sunt adunate în Lincoln H. Bhmiell și Thomas A. Wayment, eds., Christian Oxyrhynchus: Texts, Documents, and Sources (Waco, TX: Bay lor University Press, 2015). ).

Leu cel bătrân, bătrânilor liturgici locali și diaconilor dragi frați, mă bucur să vă aud. fratele nostru Amoiniu, care a fost adus la noi, leagă-l în pace, de dragul nostru și al celor cu noi, și semenii noștri vor fi și ei îndemnați de noi. erostai ymas [e]ychome en kiuriio [θ](e)o. Emm(anui)l mart(s). (amin) (scris cu koppa theta), ed. prinţ Arthur S. Hunt, P.Oxy. VIII 1162, 266-67. Vezi, de asemenea, de exemplu, Bhmiell and Wayment, Christian Oxyrhynchus, 559-63, nr. 149? AnneMarie Luijendijk, „On and Beyond Duty: Christian Clergy at Oxyrhynchus (c. 250—400),” vaBeyondPriesthood: Religions Entrepreneurs and Innovators in the Roman Empire, eds. Richard L. Gordon, Georgia Petridou și Jorg Rüpke (Berlin și Boston: De Gruyter, 2017), 112-13.

P.Oxy. VIII 1162, 266. Papirusul măsoară 12,5 (h) x 9,2 (l) centimetri. Multe litere de papirus au dimensiuni destul de modeste; despre dimensiunile literelor, vezi Antonia Sani, Material Aspects of Letter Writing in the Graeco-Roman World 500 BC—AD 300, Materiale Textkulturen 12 (Berlin: De Gruyter, 2018), Appendix II, 337—45.

Chan-Hie Kim, Form and Structure of the Familiar Greek Letter of Recommendation, SBLDS 4 (Missoula, MT: Society of Biblical Literatura for the Seminar on Paul, 1972), 231, nr. 76.
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Lincoln Blumell și Thomas Wayment propun acest P.Oxy. LVI 3857, o altă scrisoare creștină de recomandare cu o pirăză similară cu P.Oxy. VIII 1162 a fost, de asemenea, trimis de Leon, dar scris de altcineva din cauza scrisului de mână diferit. Din nefericire, deoarece secțiunea de deschidere este ruptă, identificarea anvelopei cu Leon rămâne slabă. Scrisoarea scrie în traducere: „Iubiților mei frați și colegilor mei de minister din fiecare localitate. Primește în pace pe fiica noastră Germania, care este Corning pentru tine, pentru că are nevoie de ajutor. Prin ea eu si cei cu mine te salut pe tine si pe cei cu tine. Emmanuel. Amin. Mă rog pentru sănătatea voastră în Domnul, iubite bretliren”; P.Oxy. LVI 3857, editat de MG Sirivianou. Această scrisoare pentru Germania constituie o dovadă importantă pentru femeile creștine, mai ales că femeile sunt atât de des absente din documentare. O altă scrisoare de recomandare, SB XVI 12304 de la papas Heraclides, se suprapune, de asemenea, parțial cu scrisoarea lui Leon; pentru ediție, vezi Kurt Treu, „P. Berol. 8508: Christliches Enipfehhmgssclireiben ans dem Einband des koptisch-gnostischen Kodex P 8502,” Archiv fur Papyrusforschung und verwandte Gebiete 1982, nr. 28 (2009): 53-54.

O căutare în baza de date Trismegistos a arătat că numele anvelopei Leon apare de 306 ori. 217 persoane erau cunoscute cu acest nume. „Numele Leon (Λέων) este grecesc și este numele anvelopei pentru „Leu”. Numele era asociat cu curaj și curaj”; Blumell și Wayment, Christian Oxyrhynchus, 476, nr. 132.

Acest Leon este descris ca un „catehumen în anvelopă începutul Evangheliei” (Λέωνα καθηχούμενον έν άρχη τού εύαγγελίου, PSI IX 1041, rândurile 10-11) probabil abia la începutul educației sale în scripturile creștine; vezi, de exemplu, Luijendijk, Salutări în Domnul, 116-17; Blumell și Wayment, Christian Oxyrhynchus, 472-76, nr. 132, în special. 476, nota la 11. 10-11. O altă scrisoare creștină menționează un Leon în secțiunea de salutări; P.Oxy. XVII 2156, sfârşitul lui 4tli, începutul sec. 5tli.

De exemplu, o scrisoare a preoților din Herakleopolis către episcopul Sotas, P.Oxy. XXXVI 2785, sau o scrisoare prin care se cere unui episcop să scrie o scrisoare de recomandare preoților satului; PBerl. Saliseli. 11 (fourtli cent. ), „Christliches Enipfehhmgssclireiben”, 94-101.

Leon demonstrează o cunoaștere a limbajului grecesc pe care îl vedem frecvent în documentele din papirus, marcat de pronunția contemporană (de exemplu, scrierea ϊρηνη pentru ειρήνη, εύχομε pentru εύχομαι etc.).

Despre poziția socială a clerului, Hübner concluzionează că atât cei aparținând rangurilor inferioare ale clerului, cât și diaconii și preoții își făceau adesea îndatoririle clericale pe lângă profesiile laice, în special ca meșteșugari și comercianți. Ei nu aparțineau familiilor bogate de negustori, deși unii veneau troni familii mai înstărite din clasa de mijloc urbană. Printre clericii mai înstăriți, Hübner notează că aceștia sunt preoți; pe de altă parte, subdiaconatul pare să fi fost cel mai important rang ecleziastic posibil pentru meli care ocupau poziții inferioare ca simpli muncitori; Sabine Hübner, „Der Klerus in der Gesellschaft des spătantiken Kleinasiens”, Altertimiswissenschaftliches Kolloquiimi, Bd. 15 (Teză de doctorat— Università!, Jena, 2005), 105.

Luijendijk, „On and Beyond Duty”, 121-22.

Despre altele, vezi, de exemplu, Kim, Form and Structure of the Familiar Greek Letter of Recommendation', Kurt Treu, „Christian Enipfehhmgs-Scheniabrief on Papyrus”, în Zetesis. Album amicorum ușă prieteni și prietenul colegului Prof. Dr E. de Strycker (Antwerp and Utrecht: The Netherlands Book Society, 1973), 629-36; MG Sirivianou, P.Oxy. LVI 3857, 114-15; Luijendijk, Salutări în Domnul, 81-124; Blumell și Wayment, Christian Oxyrhynchus, despre scrisorile de recomandare, în special. 465. Hunt îi furnizează pe θέλομεν infinitivul; P.Oxy. Vili, 267.

Vezi Blumell și Wayment, Christian Oxyrhynchus, 562.1. 5.

Expresia este puțin diferită, cu prepoziția έν și adjectivul άμώμος. SB X 10466 = P.Genova 126 (PUGI 26) „Fragment de scrisoare creștină.”)
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Hunt a remarcat că „Există variații considerabile în dimensiunea scrisului, 11. 5, 9, 12 și cuvântul έρρώσθαι în 1. 13 fiind deosebit de vizibil”, dar nu a comentat mai mult despre el; Hunt, P.Oxy. VIII 1162, 266. Bhmiell și Wayment concluzionează că aceste schimbări de mărime „se pare că nu servesc niciun scop vizibil în scrisoare”; Bhmiell și Wayment, Christian Oxyrhynchus, 560, nr. 149.

Gai. 6:11: „Vezi ce litere mari fac când scriu cu mâna mea! ” ('Ίδετε πηλίκοις ύμιν γράμμασιν έγραψα τη έμη χειρί.) Cf. Phihn. 19: „Eu, Pavel, scriu cu mâna mea”. 1 Cor. 16:21: „Eu, Pavel, scriu această salutare cu mâna mea”. Vezi și Deutero-Paul: 2 Tes. 3:17: „Eu, Pavel, scriu această salutare cu mâna mea. Acesta este semnul din fiecare scrisoare a mea; este felul în care Scriu”. Despre aceasta, vezi Chris Keith, „Tn My Own Hand': Grapho-Literacy and the Apostle Paul”, Biblia 89, nr. 1 (2008): 39-58; Steve Reece, Pauls Large Letters: Pauls Autographic Subscription in the Light of Ancient Epistolary Conventions (New York: Bloomsbury Publishing, 2017). O căutare în Trismegistos People pentru „nume = Anmionios” dă 4.067 de atestări: pentru persoanele cu acest nume, 2.922 de atestări (actualizat la 2 iulie 2019.) Numele apare în tot Egiptul din secolul al III-lea până în secolul al VIII-lea e.n. Numai pentru Oxyrhynchus, sunt 547 de meli cunoscute cu acest nume.

De exemplu, în timpul Marii Persecuții, în 304, o biserică din sat oxirinhit avea un cititor pe Aurelius Ammonius, fiul lui Copres, care trebuie să fi fost creștin (P.Oxy. XXXIII 2673.) Un alt exemplu al unui creștin numit Amonius apare în PCongr. XV 20, o scrisoare troni Colluthus către Ammonius cu un sacrum nonien. Evident, suntem îngreunați aici de lipsa unei date precise a literelor, dar chiar și așa, nu există nimic care să dovedească sau să infirme o identificare între aceste apariții ale numelui cu recomandarea lui Ammonius troni Leon.

Despre semnificația istorică a acestei scrisori ca dovadă probabilă pentru o fracțiune ariană la Oxyrhynchus, vezi Bhmiell și Wayment, Christian Oxyrhynchus, 512-23, nr. 142.

Dacă i-ar fi cunoscut pe nume, mi se pare că s-ar fi adresat fileni ca atare, așa cum se întâmplă în alte scrisori de recomandare, de exemplu, Sotas lui Petru (PSI III 208); Sotas lui Paul (PSI XI1041); preoților din Herakleopolis la Sotas (P.Oxy. XXXVI 2785.) De exemplu, o pétition troni Diemous, fiica lui Colluthus, care detaliază furtul de dosar a „două brățări de aur . . ., o figură de aur a lui Bes, și două brățări mari de argint” troni terasa ei. Ea îl suspectează pe vecinul mincinos, Heras, fiul lui Kalatlius, și pe angajații săi de furt, „pentru că casa mea este ușor de accesat din casa lui Heras”; P.Oxy. X 1272 (144 CE).

Vezi Luijendijk, „On and Beyond Duty”.

În ceea ce privește implicațiile acestei părtiniri față de perspectiva clerului în sursele literare, Rebillard notează: „Deoarece natura surselor noastre, în cea mai mare parte scrisă de către cler, savanții au avut tendința de a-și pune întrebările în termeni de interacțiuni creștine și , deloc surprinzător, au ajuns la concluzii delimitate de considerente creştine”; Rebillard, Creștinii și numeroasele lor identități, 3.

AimeMarie Luijendijk, „A New Testament Papyrus and its Documentary Context: An Early Christian Writing Exercise from the Archive of Leonides (P. Оху. II 209/Р10),” Journal of Biblical Literature 129 (2010): 575-96. Vezi, de asemenea, Geofirey S. Smith și Brent C. Landau, „Canonical and Apocryphal Writings Copied by the Same Scribe: P.Oxy. II 209, P.Oxy. II 210, și Arhiva lui Aurelius Leónides,” Ephemerides Theologicae Lovanienses 95, nr. 1 (2019): 143-60.

Smith și Landau, „Scrieri canonice și apocrife copiate de dosarul Sanie Scribe”. Luijendijk, „Un papirus din Noul Testament și contextul său documentar”, 587-88.

Peter van Minneii combină fructuos arheologia și papirologia în câteva dintre publicațiile sale, vezi, de exemplu, Peter Van Miimen, „House-to-House Enquiries: An Interdisciplinary Approach to Roman Karanis”, Zeitschrift für Papyrologie und Epigraphik (1994): 227- 51; Peter Van Miimen, „Arheologie și papirologie: săpat și umplere de gropi?” în Tradiţie şi Transformare. Egipt sub călărea romană,
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eds. Katja Lembke, Stefan Pfeiffer și Martina Minas-Nerpel (Leiden: Brill, 2010), 437-74.

96 	Pentru studii despre Christian wonien în papirus, vezi, de exemplu, Erica A. Matliieson, Christian Wonien in the Greek Papyri of Egypt to 400 CE, Studia Antiqua Australiensia v. 6 (Tumhout: Brepols, 2014); AimeMarie Luijendijk, „„Douăzeci de mii de călugărițe”: Fecioarele domestice ale lui Oxyrhynchus,” în Creștinism și Monahism în Egiptul Mijlociu. Al-Minya și Asyut, eds. Gawdat Gabra și Hany Takla (Cairo: American University in Cairo Press, 2015,) 57-67; Sărit Kattan Gribetz, „Wonien as Readers of the Nag Hanmiadi Codes”, Journal of Early Christian Studies 26, nr. 3 (2018): 463-94.

97 	Vezi Luijendijk, „On and Beyond Duty”. Singurul alt dat este subiectul destul de complex și dezbătut al onomasticii. După cum a arătat Rebillard pentru Cartilage, în calitate de savanți riscăm să acceptăm această părtinire ca tact istoric.
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6 	Χρηστιανός εστιν

Autoidentificarea și clasificarea formală a primilor creștini din Egipt

Sabine R. Huebner

Peisajul creștin al Egiptului roman

Când spre sfârșitul secolului al XIX-lea, sute de mii de papirusuri s-au adunat pe piața de antichități sau în timpul săpăturilor din Egipt. savanții au fost imediat conștienți de potențialul acestor documente pentru studiul istoriei cliristianismului timpuriu. După Faptele Apostolilor. Egipt. cu marea sa comunitate evreiască, a fost printre primele succese misionare. și se spune că o comunitate a existat în Alexandria încă de la mijlocul secolului I. Sutele de mii de documente cotidiene de la începutul erei comune, care au fost dintr-o dată disponibile pentru studiu, promiteau o fereastră către o lume aflată în întunericul istoriei: primele decenii și secole ale misiunii creștine. Cine au fost primii creștini? Cum au trăit? Cum s-a întâmplat misiunea? Savanții interesați de studiul celor mai vechi epocii creștine din Egipt au fost. totuși, rapid dezamăgiți de prima lor examinare a materialelor papirologice: doar o mână de papirusuri documentare care indicau cumva prezența creștinilor în hinterlandul egiptean datează cu o perioadă anterioară secolului al IV-lea. Sunt cele mai vechi referiri epigrafe la creștini din alte regiuni ale imperiului, cum ar fi Asia Mică, Grecia și Italia. provin de la mijlocul secolului al II-lea1, primele papirusuri care menționează nainele creștine; Forme creștine de salut; nomina sacra’, sau indicii ale rangurilor în comunitatea creștină sudi ca catehumen, o persoană botezată sau un cler dintre papirusuri datează din secolul al III-lea și mai degrabă până la ultimele decenii – și încă identificarea unora dintre aceștia ca fiind creștini este dubioasă. .2 Abia de la sfârșitul secolului al III-lea și din ce în ce mai mult până în secolul al IV-lea găsim dovezi tot mai mari ale indivizilor creștini și ale congregațiilor creștine. Prin urmare, descoperirile de papirus par să indice o creștinizare relativ târzie a hinterlandului egiptean în comparație cu multe alte provincii ale Imperiului Roman. Cea mai mare atenție savantă a fost dedicată până acum dovezilor creștine din districtul Oxyrhynchus.3 Oxyrhynchus era situat la aproximativ 160 km sud-vest de Cairo, pe Bahr Yusuf (Canalul lui Iosif), un brandi al Nilului care leagă Nilul cu Fayum. Oxyrhynchos a fost un oraș prospérons și capitala și centrul administrativ al districtului Oxyrhyncliites — săpăturile începute la sfârșitul secolului al XIX-lea au scos la iveală sute de mii de papirusuri scrise în mare parte în
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Greacă din perioada romană și antichitate târzie. AnneMarie Luijendijk este prezentată în monografia ei Salutări în Domnul. Primii creștini și papirusurile Oxyrhynchus cât de mult putem învăța printr-o analiză atentă a documentelor despre identitatea socială și autoidentificarea primilor creștini. Printr-o analiză atentă ea a reușit să identifice un anume Sotas ca episcop de Oxyrhynchus. Papa Sotas apare în scrisori care datează din ultimele decenii ale secolului al III-lea. În arhiva lui Sotas, găsim, de asemenea, mențiuni despre primii presbiteri creștini proveniți din Heracleo-polis.4 Ediția recent publicată a Historia Episcopatus Alexandriae, care a supraviețuit într-o traducere etliopiană, a limitat presupunerea lui Luijendijk că un anume Sotas a fost de fapt hirotonit episcop de Oxyrhynchus. de Maximus. patriarci! din Alexandria din 264 până în 282 e.n.5 Furthennore Blumell și Wayment au adunat toate papirusurile documentare și literare publicate care se referă la Cliristianity la Oxyrhynchus înainte de secolul al V-lea e.n.6.

Wliile Oxyrhynchus și districtul său au atras multă atenție academică, în mod surprinzător, alte districte administrative (nome) la fel de bine sau chiar mai bine documentate ale Egiptului au fost relativ puțin studiate. Tliis este cu atât mai surprinzător pentru nome arsinoit. Pentru trei sferturi din papirusurile noastre din secolul al III-lea, un secol care este de obicei considerat perioada crucială a expansiunii creștine, provin din Arsinoe și din satele din jur. Nomul arsinoit fondat de Ptolemei și dezvoltat ulterior de romani a fost una dintre cele mai fertile regiuni ale Egiptului. Mai presus de toate, datorită Fayum-ului, Egiptul a fost cunoscut drept grânarul imperiului.7 Fayum este situat într-o depresiune naturală care era inundată anual de apa Nilului printr-un canal natural, Bahr Yussuf sau canalul Joseph. . Tliis nu este de fapt un canal, ci un brandi natural al Nilului, care provine de apă folosită pentru a iriga depresiunea Fayum și se determină în Lacul Moeris.8 Bogăția și fertilitatea regiunii depindeau de această legătură cu Nil. O gestionare atentă a apei a asigurat că toate câmpurile au primit suficientă apă și sol fertil din Nil, fără a ridica prea mult nivelul lacului și, astfel, a reduce cantitatea de teren cultivabil.9 Satele și orașele din nomel arsinoit au înflorit în perioada romană pacea si stabilitatea politica pe care Augustus Liad le-a adus imperiului. În afară de grâu, o mare varietate de culturi, cum ar fi vin, bumbac, in și papirus au fost cultivate aici și comercializate atât în jurul Imperiului Roman, cât și în estul îndepărtat. Probabil că o schimbare de mediu a făcut ca mai multe sate de la periferia Arsinoitului să fie abandonate până în secolul al IV-lea e.n.10 Siturile au rămas în mare parte neatinse până în secolul al XIX-lea, când excavatorii sebakh au început să îndepărteze resturile antice ca îngrășământ pentru câmpurile lor. Mii de papirusuri, artefacte ale vieții de zi cu zi și rămășițe umane mumificate au ieșit la lumină, la fel ca sute de portrete de mumii și resturi arheologice ale clădirilor satului. În timp ce majoritatea papirusurilor din Oxyrhyncliite au fost excavate din movilele de gunoi ale metrópolisului Oxyrhynchus, papirusurile de la Arsinoit provin în schimb din zecile de sate de la periferia districtului, care au fost recuperate de deșert în antichitatea târzie. . Acest material depășește cu mult dovezile pentru numele Oxyrhyncliite pentru primele trei secole de stăpânire romană. Atunci, dacă undeva, ar trebui să căutăm creștini printre dovezile din nome arsinoit.
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Potrivit lui Eusebiu, comunitățile creștine înfloritoare cu presbiteri și profesori au fost răspândite în numeroasele sate din nome arsinoit pe la mijlocul secolului al III-lea. Episcopul alexandrin Dionisie. care a fost în funcție din 248 până în 264 e.n., a trebuit să călătorească personal în nome arsinoit pentru a pune capăt unui scliism care a afectat bisericile din satele arsinoite „mult timp”, așa cum spune chiar Dionisie. Un bărbat pe nume Coracion căruia i se dă titlul de conducător (αρχηγός) și introductor (εισηγητής) al teacliings liad a propagat doctrinele milenariste ale unui anume episcop Nepos și liad a atras mulți adepți în district. Cu toate acestea, rămâne neclar dacă Nepos fusese episcop al arsinoiților sau al unui alt district. Episcopul alexandrin Dionysos a considerat astfel necesar să adune preoţii, învăţătorii şi mirenii clmstieni din satele din împrejurimi ale arsinoiţilor şi să stabilească, într-o conferinţă de trei zile, erorile din discursurile lui Nepos. Coracion însuși a luat parte la conferința de trei zile cu episcopul alexandrin și a plecat convins de argumentele și raționamentele acestuia din urmă. Această anecdotă implică o comunitate creștină în continuă dezvoltare în arsinoit pe la mijlocul secolului al III-lea. Din istoria Etiopiei a bisericii din Alexandria, știm că episcopul alexandrin Theonas (în funcție de la 282 la 300) l-a numit pe un anume Pliilippus episcop pentru districtul arsinoit cândva la sfârșitul secolului al III-lea.11 Desigur, este în întregime posibil ca episcopul alexandrin Dionisie ale cărui numiri sunt pierdute în codexul istoriei bisericii alexandrine a instalat deja un episcop pentru arsinoit în anii 250 sau începutul anilor 260, care pur și simplu a trăit întregul episcopat de 18 ani al lui Maxim (264-282) și astfel nu a fost nevoie să fie înlocuit. Mulți savanți s-au întrebat, de exemplu, dacă Nepos, așa-numitul „episcop al egiptenilor”, care a activat cândva în prima jumătate a secolului al III-lea, și Hierax, de asemenea intitulat „episcopul egiptenilor”, un contemporani cu Dionisie pe la mijlocul secolului al III-lea, nu erau de fapt episcopi ai arsinoiților.

Suntem foarte bine informați despre funcționarea marilor moșii funciare din arsinoit datorită așa-numitei arhive a lui Heroninus, cea mai mare arhivă de papirus găsită vreodată pentru perioada romană. Heroninus a fost administrator pe moșiile mari ale lui Aurelius Appianus din 249 până în 268. Cele aproximativ 1.000 de papirusuri care aparțin dosarului Heronin provin din orașul antic Theadel-pliia, care era situat în colțul de nord-vest al Fayum. au fost publicate studii asupra economiei bazate pe papirusurile Heroninus, posibilitatea de a utiliza această arhivă vastă pentru studierea fundalului sociocultural și religios al societății egiptene din secolul al III-lea nu a fost luată în considerare până acum. Administrația Heroninos a folosit în mod obișnuit versoul necompletat al documentelor semnificativ mai vechi pentru notele lor de afaceri, iar unele dintre aceste note anterioare prezintă într-adevăr corespondență între locatari care se identifică – sau sunt identificați de către străini – ca Cliristieni.13

Pe lângă onomastică, în primul rând scrisorile private de pe papime oferă primele indicații ale clirștienilor din populația egipteană prin formule creștine de salut, invocare, rugăciuni sau reminiscențe ale literaturii Noului Testament.14 Cu toate acestea, o clasificare unambignon nu este întotdeauna ușor și oferă întotdeauna material pentru controversele academice. Scrisorile private ne permit pentru prima dată să înțelegem modul în care clirștienii obișnuiți ai Egiptului roman se refereau la credințele lor religioase în diverse circumstanțe. Ei nu aparțineau rangului de

Primii creștini din Egipt 127 de părinți ai bisericii și episcopi ai capitalei provinciei, dar provin din straturile mijlocii și superioare ale districtelor regionale din interiorul egiptean - oameni obișnuiți, părinți și mame de familie, proprietari de pământ, consilieri orășenești, oameni de afaceri, clerici de mai mici dimensiuni. congregații și chiar episcopi locali care nu au jucat niciun rol pe scena mondială a creștinizării și nu sunt menționați în relatările noastre istorice contemporane.

Autoidentificarea ca creștin

Un papirus foarte mutilat din arsinoitul aparținând colecției Amherst a fost mult timp considerat a fi cel mai vechi autograf creștin despre papirus și a fost inclus în colecțiile de scrisori creștine timpurii pe papirus.15 Este o scrisoare trimisă de un comerciant egiptean care a avut plecat de la arsinoit la Roma. El a scris o scrisoare lungă în trei coloane către partenerii săi de afaceri de acasă – pe care îi numește frații – și dă instrucțiuni specifice să vândă cereale și pâine și, de asemenea, să cumpere lenjerie din arsinoit și să o aducă în Alexandria (Figura 6.1). . În secolul al III-lea, nome arsinoit a fost – după cum am menționat mai sus – un centru major de producție de cereale și in.

Figura 6.1 P.Ah. 1.3 recto (= SB 6.9557): scrisoare de afaceri a unui creștin egiptean către „frații” săi din nome arsinoit. Biblioteca și Muzeul Morgan. Amh. Gr. Pap. 3. Achiziționat de J. Pierpont Morgan (1837-1913) în 1912. Fotografie: The Morgan Library & Muséum, New York.
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Coloana II

a ann[ona?] . . . livra orzul . . . din socoteala sanie, si nu a luat in considerare sanie tliing, care intr-adevar fusese spus . . . cand depozitele au fost trimise la liim din Alexandria. Și deși am apelat la pretexte, întârzieri și amânări, nu cred că și-a dorit așa fără motiv. Dar, deși depășirea care a avut loc s-ar putea să nu facă acum posibilă o soluție de conturi, totuși, pentru a face ceea ce este cuvenit, voi lua cu plăcere plata asupra mea. Dar dacă ei . . . vândut din nou pâinea, ... în scurt timp vin la . . . Nilus și părintelui Apollonis în A ... t... a. Și au scris că banii ar trebui să îți fie plătiți imediat. Să-l aduci deci în Alexandria, după ce ai cumpărat lenjerie de la tine la arsinoiți. Pentru că am convenit cu Primitinus ca banii să fie plătiți la Alexandria. [În an?] Pe 8tli de Pauni din Roma.

Coloana III

Ați făcut bine, atunci, [brotliers], să cumpărați lenjeria. ... Sonie dintre voi ar trebui să ia... și să plece cu lenjeria la Maximus Papas și... . . cititorul. Și [în Alexandria] vinde acea lenjerie și plătești banii lui Primitinus sau Maximus Papas, pentru care vei primi o chitanță de la liim. Și va lua surplusul, veniturile din pâinea pe care ați vândut-o și banii pentru in, în custodie pentru mâinile lui Theonas, astfel încât, când voi veni cu [Dumnezeu?] la Alexandria, să-i găsesc pentru sarcinile mele. . Așadar, fraților, nu neglijați să faceți acest lucru repede, așa că Primitinus nu trebuie să rămână în Alexandria din cauza numirii mele, deși ar dori să navigheze la Roma, ci pentru ca, așa cum ne-a fost de folos prin relațiile cu Tată și cei mai venerabili bătrâni din jurul lui, aș putea să-i mulțumesc și să fac toate lucrurile cu ardoare pentru tine și Agatlioboulos. va doresc bine.16

Frații au fost instruiți să vândă obiectele și să depună veniturile la un anume Primitinus sau la papas Maximus. Papas a fost un terni creștin timpuriu pentru un episcop, ceea ce face tentant să identifice episcopul Alexandriei Maximus în funcție din 264 până în 282 cu acel papas Maximus și astfel să atribuie această scrisoare celui de-al treilea sfert al secolului al III-lea e.n. Titlul „cititor” (άναγν[ώσ] της) indică în continuare că avem de-a face cu titluri clericale de oficiu și oameni din clerul bisericii din Alexandria. Numele „cititorului” este pierdut, dar ar fi putut fi unul dintre ceilalți doi bărbați menționați alături de Maximus: Primitinus sau Theonas. Succesorul episcopului Maxim a fost de fapt un anume Theonas, aflat în funcție între 284 și 300 e.n. Scrisoarea menționează, de asemenea, un Dionisie în primele amenzi fragmentare supraviețuitoare ale scrisorii, care s-ar putea referi la Papa Dionisie al Romei, în funcție din 259 până în 268, sau la predecesorul lui Maximus Dionisie, patriarcul alexandrin! de la 248 la 264 e.n. Scriitorul scrisorii ar fi avut un acord cu fostul episcop alexandrin și cu cel actual pentru a se ocupa de tranzacțiile de afaceri. Dacă acesta este cazul, putem concluziona că clerul alexandrin a jucat un rol socioeconomic destul de semnificativ în a doua jumătate a secolului al III-lea pentru membrii comunității sale, dar posibil și pentru cei din afară, prin accelerarea financiară.
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Din pacate. Cercetările prosopografice nu ne-au permis încă să identificăm ceilalți indivizi menționați în scrisoare. Se numesc Nilus. „tată” Apollonius. și Agathoboulus și ar fi putut fi membri de frunte ai comunității creștine din arsinoit.18 Faptul că scrisoarea a fost îndreptată către o comunitate creștină din arsinoit este coroborat de faptul că versoul gol al scrisorii a fost mai târziu reutilizat pentru a crea mici secțiuni de evrei. 1:1 și Geneza 1:1-5.19

Scriitorul de scrisori, al cărui nume nu-l știm. nu folosește nici un marker creștin sudi ca nomina sacra și nici alte forme creștine cliaracteristice. reflecții din Biblie, sau salutări sau rugăciuni creștine distinctive — cel puțin nu în partea grav mutilată a scrisorii care a supraviețuit. Dorința de a ajunge în siguranță „cu Dumnezeu” în col. III1. 14 este doar o presupunere a editorilor și nu o mențiune clară că autorul a fost creștin – expresiile monoteiste sunt răspândite în scrisorile papirus din această perioadă.20 Furthennore. denumirea partenerilor de afaceri din arsinoiți ca „frați” nu este o referire certă la cliristianism – era obișnuit deja să se facă referire la cunoștințe și parteneri de afaceri precum tliis.21 Scriitorul scrisorii se identifică mai degrabă ca fiind creștin. de liis liigh-profil cunoscuţi creştini. sudi ca papas Maximus si liis cler. După cum se menționează. papas a fost o referință pentru un episcop printre creștini. nu un terni folosit de păgâni pentru un conducător creștin. Referirea scriitorului scrisorii la „patici și cei mai venerabili bătrâni din jurul lui” este atunci un indiciu clar că omul nostru de afaceri ambulant din arsinoiți era însuși creștin.

A doua scrisoare pe care aș dori să o discut aici este o scrisoare privată despre papirus, găzduită de mai bine de 100 de ani în colecția de papirus a universității mele natale, Universitatea din Basel (P.Bas. 16, reeditată ca P.Bas. 2.43). Se credea că data și originea acestui papirus sunt necunoscute, dar pe baza cercetărilor prosopograpliice, recent am putut să îi atribui o proveniență, adică din Theadelpliia în Fayum, și un terminus ante quem din 239 e.n. 6.2).22

Scrisoarea pe recto a unui anume Arriarais către fratele lui Paulus nuis, după cum urmează:

(Prima mână): Salutări. incomparabilul meu domn fratele Paulus. I. Arriarais, te salut. rugându-te ca totul să fie cât mai bine posibil în viața ta. [De cand . . .] menibos se ducea la tine. Am crezut că este necesar să te sfințesc la fel de bine ca și domnul nostru părinte. Acum. Vă reamintesc de gimnaziarhie (?), ca să nu fim tulburați aici. Căci Herakleides nu poate. . . . Pentru că au fost numiți în consiliul orașului. . . . Prin urmare . . . dar trimite-mi și mie sosul de pește. indiferent de ce crezi bine. Doamna noastră mamă este bine și te sfințește pe tine precum și pe soțiile și copiii noștri cei mai dulci și pe frații noștri și pe toți oamenii noștri. Sainte fratii nostri [... Igcncs si Xydes. Toți oamenii noștri te sfinți. (Mâna a doua:) Mă rog în Domnul să-ți fie bine.

Scrisoarea lui Wliile Arrianus către fratele lui Paulus este pe față, cândva mai târziu, reversul în mare parte alb al foii de papirus a fost reutilizat ca parte a afacerii.

Figura 6.2 P.Bas. II 43: Scrisoare de la Arrianus către fratele său Paulus. Universitatea din Basel. Foto: Peter Fornaro.

Primii creștini din Egipt 131 corespondența administrației Heroninos.23 Heroninos a fost administrator (phrontistes) pe marile moșii ale lui Aurelius Appianus din Theadelpheia din septembrie 249 până în vara anului 268. Cele aproximativ 1.000 de papirusuri care aparțin dosarului Heroni-nus provin din orașul antic Theadelphia. care era situat în colțul de nord-vest al Fayum. Administrația Heroninos folosea în mod obișnuit partea din spate goală a documentelor semnificativ mai vechi pentru biletele lor de afaceri.24

Adresa „frate” este probabil literală și nu trebuie luată ca referință la creștinism. precum și alți membri ai familiei sunt menționați, cum ar fi tatăl, mama, frații, soțiile și alte rude ale acestora.25 Scrisoarea se află în masa de scrisori private din perioada romană, totuși, prin virina salutului său de încheiere. Standardul „Mă rog pentru sănătatea ta” (έρρώσθαί σε εύχομαι), așa cum salutul final apare cel mai frecvent în scrisorile private, este extins aici cu un termen creștin tehnic. οΰν]τα έν κ(υρί)ω) și prescurtă έν κυρίω la έν κω, cu o contur orizontal peste forra prescurtată — în sumă ceea ce savanții moderni au calieri a nomen sacrum.21 Nomen sacrum în P.Bas. 2.43 se referă la Domnul, care este unul dintre cele mai vechi și cel mai frecvent atestate nomen sacrum în textele literare creștine.28

Cunoașterea lui Arrianus despre notația nomen sacrum poate fi atribuită doar unei lecturi independente a Sfintelor Scripturi. Cele mai vechi exemple cu contracții nomina sacra se găsesc în papirusurile literare creștine, cum ar fi copiile Evangheliei lui Jolm, care sunt datate provizoriu la sfârșitul secolului al II-lea.29 AnneMarie Luijdendijk a susținut aceste nomina sacra folosite în scrisorile private „marcatori vizuali ai creștinilor”. identitate”.30 Luijendijk sugerează că creștinii care foloseau nomina sacra în scrierile lor de zi cu zi erau membri ai clerului, deoarece ei erau cei care dețineau adesea literatura Noului Testament și o citeau catehumenilor.31 Cert este că Arrianus se bucurase de o amănunțită Educația creștină, incluzând instrucțiuni despre sistemul scribal al nomina sacra și, prin utilizarea unui nomen sacrum în formula de salut final, el indică drept credințe împărtășite cu destinatarul, fratele Paulus.

Dacă omul de afaceri arsinoit dezvăluie cliristianitatea pentru că a avut cunoștințe intime despre cei mai mari demnitari alexandrini și se pare că a avut relații de afaceri cu aceștia de ani de zile, învățăm ceva despre cliristianitatea lui Arrianus, deoarece folosește o formulă comună în worsliip și o abreviere comună numai în New. Texte testamentare în liis salut de rămas bun. În corespondența ambilor bărbați, cliristianitatea lor nu este în prim-plan, doar întâmplător ei ating acest punct – fie că se referă la venerabilitatea înaltului cler alexandrin sau împletesc o referire la Dumnezeu în salutul lor către fratele lor.

Persoanele menționate în această scrisoare, Arrianus, Paulus și Heracleides, sunt cunoscute din alte documente din papirus din arhiva Heroninos.32 Știm, de exemplu, că Heracleides a fost membru al bouléului local din Arsinoe; a deținut mai multe funcții civice în orașul său natal, printre care marele preot al orașului; și a funcționat, de asemenea, ca administrator de stat în satul Theadelphia al moșiei lui Aurelius Appianus (239-267 e.n.), membru al elitei imperiailor.33 Întrucât un document papirus din 239 e.n. arată că Herakleides acționează ca consilier al orașului.
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lui Arsinoe (P.Flor. 1.21). P.Bas. 2.43, scrisoarea noastră creștină care vorbește despre numirea lui Iris la consiliul orașului, trebuie să dateze mai devreme, adică la începutul sau mijlocul anilor 230. Termins ante quent din noiembrie 239 ce confirmă analiza paleografică a lui Wilcken și redă P.Bas. 2.43 ca cel mai vechi papirus documentar creștin, cu cel puțin 30 până la 40 de ani mai devreme decât cele mai vechi papirus creștine de la Oxyrhynchus.34

Arrianus, autorul scrisorii de la Basel, apare în alte documente acționând în funcția de supraveghetor al unei moșii laige.35 Într-o scrisoare, el prezintă un nou chiriaș administratorului unei proprietăți sau unui funcționar local (SB 6.9439 trimis de la Philadelphia găsit în Karanis). Ca și în scrisoarea de la Basel, Arrianus închide din nou scrisoarea cu: έρρώσΟαί σε εύχομαι (1. 6/7). Totuși, iată-l fără adăugarea lui έν κ(υρί)ω: „De la Arrianus. Hierax, persoana care îți livrează scrisoarea mea, va deveni chiriaș al nostru. În consecință, nu vă deranjați cu liim. Mă rog pentru sănătatea ta. La Philadelphia, an.”36 Aici minciuna urmează stilul așteptat, trimițând salutări așa cum ar fi făcut-o toți semenii păgâni. Astfel, în această corespondență, Arrianus folosește o abordare situațională. El induce o formulă indubitabil creștină în scrisoarea către fratele la fel de creștin și folosește formele neutre așteptate în afaceri. Identitatea religiilor sale probabil nu a fost flexibilă, dar minciuna era bine aliniată cu cei care doreau să prezinte identitatea religiilor sale.

A fost deseori însoțit de faptul că cliștienii s-au păstrat ca grup pentru că au refuzat să ia parte la ofertă și pentru că nu au plătit onorurile obișnuite împăratului, descalificându-i pentru poziții în armată sau administrație publică. Această familie creștină a dus însă o viață în întregime lumească, cel puțin în exterior, care nu se distinge în nici un fel de semenii lor păgâni purtând toate semnele unei elite provinciale: o educație mai mare, bogății pământești, servicii ca manageri pentru elita imperială, și poziții politice prestigioase în metropola din Arsinoe.37 Acești frați creștini au reușit să îmbine credința lor creștină cu îndatoririle publice – două moduri de viață care erau văzute de mulți contemporani creștini ca fiind excluse reciproc. Acești clirștieni, când aveau de-a face cu vecinii lor gentili, corespundeau în stilul așteptat, fără nicio referință la vreo religie anume. Atunci când corespondau între ei, totuși, ei foloseau semne vizuale pentru a-și aminti reciproc de credința lor comună.

Identificări ale creștinilor de către străini

P.Bas. 2.43, care furnizează dovezi pentru existența unei familii creștine de a doua generație în anii 230, nu este singura referință către clistieni din prima jumătate a secolului al III-lea din Fayum. Celălalt text pe care vreau să-l discut în acest capitol prezintă mai multe paralele cu cel tocmai discutat.38 Papirusul a fost găsit și în Fayum și se află astăzi în Biblioteca Națională din Viena. Textul este datat pe baza analizei paleografice, precum și în prima jumătate a secolului al III-lea; este originar și din metrópolis Arsinoe și a fost mai târziu reciclat de administrația Heroninus din Theadelpliia. În cele din urmă, arată și un creștin implicat în administrația civică.39 Există totuși o diferență importantă între
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Figura 6.3 SB XVI 12497: Lista nominalizărilor la liturghii. Papyrussammlung der oster-reichischen Nationalbibliothek.

două texte. În timp ce Arrianus s-a autoidentificat ca creștin folosind un nomen sacrum, Dioscor în acest nou text este numit de oficialii municipali „creștin” (Figura 6.3).

Textul constă dintr-o listă de candidați pentru diferite liturgii din Arsinoe și a fost întocmit de oficialii din administrația civică a metrópolisului Arsinoe din Fayum.40 În 253 e.n., papirusul a fost refolosit de administrația Heroninos din Theadelphia. Textul de pe verso nu a fost încă editat, dar conține „un cont de bani bruti”.41 Niciun „Aureliu” nu precede numele potențialilor liturgiști de pe liste, care ar putea sau nu să indice o dată înainte de 212 e.n.42. Liturghiile erau servicii publice obligatorii care implicau adesea responsabilități financiare, deoarece indivizii trebuiau să compenseze orice deficit din propriul buzunar43. Textul a fost compus în trei mâini: primul funcționar a întocmit o listă cu numele candidaților și proprietatea acestora, un al doilea oficial a adăugat alte descrieri de calificare pentru fiecare candidat, iar al treilea oficial a trecut apoi pe listă și a clasificat candidații în funcție de potrivirea pentru liturghie. Lista include în partea de jos un candidat pe nume Antonius Dioscorus, fiul lui Orígenes din Alexandria. Gentiliciul său roman „Antonius”, precum și originea sa alexandriană, îl fac pe Dioscor să iasă în evidență din lista comercianților urbani și a meșteșugarilor cu mijloace moderate care sunt enumerați alături de el în acest document. Un al doilea oficial a adăugat mai târziu
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mai multe informații către naines despre tliis lisi, sudi ca profesia candidatului și alte caracteristici personale. La cele trei naine bărbați enumerate înaintea lui Antonine Dioscor, scribul a adăugat: „Isidoros, un om bun, producător de ulei”, „Theodor, fiul lui Isidoras care locuiește în clădire” și „Amonius, un blabbennouth, o construcție. muncitor”.44 Pentru Dioscor însă, scribul nu a enumerat o profesie sau o adresă, ci mai degrabă l-a descris astfel: εστ(ι) Διόσκορος Χρηστιανό,ς, sau „Dioscor este creștin”. Cel de-al treilea oficial a trecut apoi prin listă și l-a clasat pe Dioscorus pe locul doi.45 Ammonius, blab-bennouth, a ajuns doar pe locul șapte.

Menționarea acestui chrestianus Dioscorus este interesantă din mai multe puncte de vedere, în ceea ce privește ortografia lui chrestianus, pentru apariția sa foarte timpurie, pentru ființa creștină atestată de origine alexandriniană și, prin urmare, probabil străină de regiune, și pentru faptul că el provine gentilicium roman. Antonine.

Désignation chrestianus este atestată doar de trei ori printre papirusurile secolului al III-lea și de fiecare dată este folosită ca o clasificare formală de către străinii păgâni, nu ca o autoidentificare a creștinilor. Chrestianus este folosit de două ori în corespondența guvernamentală referitoare la interogarea oficială a creștinilor (P.Oxy. 42.3035 din 256 ce [an orderto arresi] și P.Oxy. 43.3119 din ca. 260 ce [în officiai corespondence]). Într-un caz, este folosit ca referință la un individ care a ieșit în evidență prin cliristianism (SB 12.10772, o scrisoare a mamei și surorii lui Sarapammonto, referindu-se la Sotas, creștinul).46 Pe toți cetățenii păgâni se referă la Sotas drept „creștinul”. ”, i se adresează alți creștini ca papa. numele familiar pentru tată și terminus technicus pentru episcop. Și nu numai în secolul al III-lea, ci și în secolul al IV-lea, cuvântul chrestianus/Clmstian nu apare ca autoidentificare printre papirusuri, așa cum a observat Malcolm Choat.47

Revenind la Antonine Dioscor, ce au vrut să spună acești oficiali păgâni când s-au referit la Dioscor ca fiind creștin? Luijendijk concluzionează că chrestianus a fost folosit ca mijloc de a distinge! un individ din alții cu același nume și trebuie să se refere la profesia lor.48 Această explicație ar fi valabilă și pentru Dioscorus chrestianus al nostru aici. Pe când cel de-al doilea oficial care a adăugat în continuare precizează pentru fiecare candidat care își dă profesiile sau locația în care locuia, pentru Dioscor el adaugă doar „Dioscorus este creștin”, aparent în convingerea că superiorul său a cărui sarcină era să ierarhească candidații ar ști . acum la care era menit Dioscorus. Scribul oficial ar fi putut considera de fapt creștinul ca o caracterizare, precum și o profesie sau un birou. Așa cum a sugerat Luijendijk Lias pentru Sotas din Oxyrhynchus, în acest caz εστ(ι) Χρηστιανός („el este Ciristien“) ar fi putut semnala cel puțin pentru scribul păgân că Dioscor a aparținut clerului creștin locai.49 AnneMarie Luijendijk a sugerat că Sotas în 2008 chrestianus a fost episcopul lui Oxyrhynchus.50 Asumarea ei a fost recent limitată de Istoria Episcopiei Alexandriei, a cărei ediție a fost publicată de Bausi și Camplani în 2017. Înscrie un Sotas ca episcop de Oxyrhynchus hirotonit de Maximus, patriarcul! Alexandria de la 264 la 282 e.n. Dacă chrestianus a fost folosit de autoritățile romane pentru a se referi la o poziție oficială

Primii creștini în Egipt 135 sau profesie și dacă Sotas, chrestianus, a fost episcop. este la îndemână să presupunem că Dioscorus în arsinoit a fost de fapt, de asemenea, un membru al clerului creștin și potențial un episcop.51 Ar trebui să vedem astfel la Dioscor pe primul episcop de Arsinoe? Istoria Episcopiei Alexandriei a lui Bausi si Camplani nu ne ajuta mai mult aici. din moment ce paginile cu nainele acelor oameni tliat au fost numiți episcopi în prima jumătate a secolului al III-lea se pierd. Originea lui Dioscor din Alexandria ar fi. totuși, se potrivește cu practica că patriarhii numeau de obicei oameni de încredere din cercul lor ca episcopi pentru districtele rurale.52

Concluzii

Cele patru documente pe care le-am discutat aici au fost găsite în districtul metrópolis Arsinoe din Egiptul Mijlociu. Toate cele patru documente aparțin celui de-al doilea și al treilea sfert al secolului al III-lea e.n., iar toate cele patru papirusuri reflectă „situația” identificării religiilor. Cele mai timpurii dovezi ale cliristienilor din țara egipteană indică cei bine călătoriți. elita terestră locală bine citită și luminează răspândirea timpurie a creștinismului dincolo de Alexandria până la metropole din interiorul egiptean. Două dintre aceste patru documente arată că clirștienii la acea vreme nu au fost împiedicați să preia funcții publice în orașul lor natal. De fapt. au fost chemați împreună cu concetățenii lor păgâni de anumite mijloace; situația lor financiară a fost decisivă, nu credința lor.

Omul nostru de afaceri creștin care călătorește de la arsinoiți la Roma, care a compus prima scrisoare în discuție, era un cetățean al Imperiului Roman, cunoscător în geografia Mediteranei romane, un negustor care făcea comerț la distanță lungă. conectând centrele de producție de cereale și textile din interiorul egiptean cu capitalii mediteraneeni din Alexandria și Roma, dar puținele amenzi fragmentare supraviețuitoare ale acestei scrisori implică, de asemenea, că lie era creștin, deoarece lie folosește ajutorul clerului alexandrin pentru tranzacțiile comerciale. . este familiarizat cu câțiva dintre cei mai înalți membri ai bisericii alexandrine și calis episcopul alexandrin cu forni creștini ai papaților îndeannent, ca doar cristieni. dar nu păgâni. ar fi făcut-o. Frații creștini. Paulus și Arrianus. în a doua scrisoare în discuție provine din rândurile ordinului de conducere local, curiale. Paulus însuși a fost considerat pentru gimnaziarhie, iar Arrianus apare în alte documente ca administrator pe moșia elitei imperiului. Averea familiei se baza pe moșii mari din jurul satului Theadelpliia. iar familia era dispusă să plătească pentru o educație mai mare pentru fiii lor. Folosirea deliberată de către Arrianus a nomen sacrum într-o scrisoare către fratele său arată că este familiarizată cu manuscrisele creștine – el trebuie să fi avut aceste evanghelii în mâinile lui și să le citească, deoarece doar dacă le-a auzit nu i-ar fi transmis cunoștințe despre abrevieri. .53 Când le scrii către colegii păgâni — a treia scrisoare discutată în acest capitol — se omite. totuși, orice referință la credință. Frații aveau mai multe moduri de autoidentificare, nu doar religia, ci și rolul lor de frate, tată sau fiu; educația lor, statutul social, funcțiile publice, așteptările semenilor. geografice
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originea și etnia le-a oferit o varietate de identități. pe care, după cum am încercat să arăt, acești creștini l-au activat în funcție de situație sau chiar într-o singură situație.

Și, de asemenea, pentru autoritățile romane au intrat în joc mulți factori atunci când încadrăm un creștin în categorii. Creștinul Antonius Dioscor. fiul lui Orígenes din Alexandria, menționat în al patrulea papirus discutat. este identificat de autoritatile romane prin numele lui si numele tatalui. prin gentili-cium roman și, prin urmare, cetățenie romană, origine din Alexandria și avere. Unul dintre mulți alți factori care îi deosebesc este cliristianismul. care s-a clasat pentru oficiali ca un fel de profesie, probabil pentru că deținea o funcție oficială în comunitatea creștină. Toți acești factori au fost luați în considerare și cântăriți unul împotriva celuilalt atunci când s-a luat decizia dacă Dioscor ar fi un bun candidat pentru a avea grijă de turnurile de apă și fântânile din Arsinoe. Aparent, oficialul responsabil a preferat un creștin de familie bună în detrimentul unui muncitor în construcții blajin, menționat și în această listă.

Ținând cont de puținele noastre cunoștințe despre răspândirea Clmstianismului în hinterlandul egiptean în secolul al III-lea, scrisorile discutate aici extind considerabil cunoștințele noastre despre mediul social al primilor creștini din Egipt și situația identității lor creștine.

Note

1 	SR Huebner. Der Klerus in der Gesellschaft des spatantiken Kleinasiens (Stuttgart: Steiner-Verlag, 2005); RS Bagnali et al., Graffiti from the Basilica in the Agora of Smyma (New York: Institute for the Study of the Ancient World; New York University Press, 2016).

2 	M. Naldini, Il cristianesimo in Egitto: lettere private dei papyri dei secoli II-IV (f\ot-ence: Le Mounier, 1968); E. Wipszycka, „Remarks on private Christian letters of the 2nd—4th century: About a book by M. Naldini,” Journal of Juristic Papy-rology 18(1974): 203-21. Pentru o prezentare generală, a se vedea SR Huebner, Papyri and the Social World of the New Testament (Cambridge: Cambridge University Press, 2019), cap. 1.

3 	A. Luijendijk, Greetings in the Lord: Early Christians and the Oxyrhynchus Papyri (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2008); LH Blimiell, Creștini cu litere: creștini, litere și Oxyrhynchus antic târziu (Leiden și Boston: Brill, 2012); LH Blumell și TA Wayment, eds., Christian Oxyrhynchus: Texts, Documents, and Sources (Waco, TX: Baylor University Press, 2015); A. Luijendijk, „On and Beyond Duty: Christian Clergy at Oxyrhynchus (c. 250—400),”' în BeyondPriest-hood: Religious Entrepreneurs and Innovators in the Roman Empire, eds. RL Gordon, G. Petridou și J. Rüpke (Berlin: De Gruyter, 2017), 103-26.

4 	P.Oxy. 36,2785. Vezi Luijendijk, Salutări în Domnul, 94-102.

5 	Luijendijk, „On and Beyond Duty”.

6 	Blumell și Wayment, Christian Oxyrhynchus.

7 	P. Davoli, „TheArchaeology of the Fayum”, în The Oxford Handbook of Roman Egypt, ed. C. Riggs (Oxford: Oxford University Press, 2012), 152–53.

8 	După HI Bell, „Evidence of Cristianity in Egypt during the Roman Period”, Harvard Theological Review 37 (1944): 185-208.

9 	Până în secolul al II-lea, Fayum era cunoscut drept „numele lacului”. A fost redenumit de Ptolemeu al II-lea Arsinoites nomos după Regina Arsinoe. În cele din urmă, Arsinoiton Polis „orașul arsinoiților”, pe scurt „Arsinoe”, a devenit numele comun.

10

11

12

13

14

15

16

17

18

19

20

21

22

23

24

25

Primii creștini din Egipt 137

SR Huebner, „Schimbarea climatică în coșul de pâine al Imperiului Roman – Explicarea declinului satelor Fayum în secolul al treilea d.Hr.”, Studies in Late Antiqui tv 4 (2020): 486-5

A. Barisi și A. Camplani, „Istoria Episcopiei Alexandriei” (HEpA): Ediția minoră a fragmentelor păstrate în Colecția Aksumite și în Codex Veronensis LX (My ' Adamantins 22 (2016): § 14.

Publicații relevante: B. R Grenfell și AS Hunt. „Greo-Roman Brandi: Excavations for Papyri in the Fayum: The Position of Lake Moeris”, Raport arheologic: Comprising the Work of the Egypt Exploration Fund and the Progress of Egyptology during the Year 1898--1899 (1899): 8 —15: O. Rubensohn, „Aus griechisch-rôniischen Hâusem des Fayum,” Jahrbuch des deutschen archüolo-gischen Instituts 20 (1905): 1—25: M. Sharp, „The Village of Theadelphia in the Fayyum: Land and Population in al doilea secol”, în Agriculture in Egypt from Pharaonic to Modem Times, eds. AK Bowman și E. Rogan (Oxford: Oxford University Press, 1999), 159-92.

D. 	Rathbone, Economie Raționalism and Rural Society in Third Century AD Egypt. The Heroninus Archive and the Appianus Estate (Cambridge: Cambridge University Press, 1991), 7.

Ghedini, Lettere Cristiane', Naldini, Creștinismul', Wipszycka, „Remarques”; Tib-letti, Scrisori private', Bhmiell, „Is P.Oxy. XLII 3057 pneu Prima scrisoare creștină? în Manuscrisele creștine timpurii: Exemple de metodă și abordare aplicate, eds. TJ Kraus și T. Nicklas (Leiden și Boston: Brill, 2010); M. Minehart, „P. oxi. XLII 3057: Scrisoarea lui Amonius. Identificarea [greșită] a unui papirus Oxyrhynchus [ca cea mai veche scrisoare creștină]”, іпЛсГеі du 26e Congrès international de papyrologie. Genève, 16-21 august 2010, ed. P. Schubert (Geneva: Droz, 2012), 543—48.

P.Amh. 1,3 față = SB 6,9557. Vezi G. Ghedini, Scrisori creștine din papirusurile grecești din secolele al III-lea și al IV-lea (Milano: Viață și gândire, 1923), 69, n° 4; Naldini, Creștinismul, 6.

Bazat pe traducerea Ty Gemían de P. Guyot și R. Klein, The Freedom of Christiandom to the End of Persecution. Vol. II: Creștinii în societatea păgână (Darmstadt: Wisseiischaftliche Buchgesellschaft, 1994), 45—4

Luijendijk, Salutări în Domnul, 136—44.

Cf. P.Oxy. 12.1495 de la începutul secolului al IV-lea pentru Cliristienii Nilus și Apollonius. Din istoria bisericii lui Eusebiu știm despre un episcop egiptean pe nume Nilus, care a suferit mortal prin foc în persecuția sub Dioclețian în anul 304 e.n. (Eus. HE. 8.13.5). Mai multe texte despre papirusul sanie: P.Amh. 1.3b-c.

M. Choat, Belief and Cult in Fourth Century Papyri (Tumhout: Brepols, 2006), 104-5; M. Choat și A. Nobbs, „Formulele monotlieistice ale credinței în literele grecești despre papirus din secolul al doilea până în secolul al patrulea”, Journal of Greco-Roman Christianity and Judaism 2 (2001-2005): 36-51.

E. 	Dickey, „The Greek Address System of the Roman Period and Its Relationship to Latin”, The Classical Quarterlv NS 54 (2004): 500-1 Statează, „Din perspectivă clasică, s-ar putea aștepta ca literele... care conțin άδελφε sau άδελφή s-ar adresa fraților și surorilor (cum sunt toate exemplele supraviețuitoare de άδελφε și άδελφή vocativ din perioada clasică). Totuși, așa este foarte departe troni fiind cazul; multe, probabil cele mai multe, scrisorile din papirus care conțineau άδελφέ au fost trimise în afara familiei, de obicei pentru afaceri, și atât κύριε, cât și άδελφέ pot fi folosite în mod clar în contexte fără intimitate, afecțiune sau respect special.”

SR Huebner, Papyri și lumea socială a Noului Testament, cap. 2.

InP.Rv/. 245 (secolul al III-lea e.n.) avem de-a face cu o scrisoare a cunoscutului comicitor al orașului Arsinoe, Arius, fiul lui Herakleides, către Lucretius. Din păcate, această scrisoare nu este datată.

Rathbone, Economie Raționalism, 7.

Vezi E. Dickey, „Literal and Extended Use of Kinship Tenus in Documentary Papyri”, Mnemosyne 57 (2004): 131-76.

138 Sabine R. Huebner

26

27

28

29

30

31

32

33

34

35

36

37

38

39

40

41

42

43

44

45

Pentru alinosi, linia de închidere a saniei într-o scrisoare a episcopului Dionysius ot Alexandria (248— 264/5) (Eus., HE 6.45): erostia pentru posesorul păcii în gentlemen I want. Cf. Bhmiell, Creștini cu litere, 357.

Choat, В eli ef și Cult, 119-25; RS Bagnali, Early Christian Books in Egypt (Princeton: Princeton University Press, 2009), 24. Vezi, de asemenea, LW Hurtado, „The Origin of tire Nomina Sacra: A Proposal”, Journal of BiblicalLiterature 117 (1998): 655-73; Choat și Nobbs, „Monotheistic Fonnulae”, 39.
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SB 6.943 9 andBGU4.1030: έρριανοΰ έπίγοντες (έπείγοντες) τούς άνθ ρόιπους καί τούς τέκτονας. Adesea vedem custonii unui tată și a fiului său care posedă nouă care sună asemănător, cum ar fi Heronin și fiul său Heronas. În acest caz, Arius ar fi fost și tatăl lui Paulus, cu care a călătorit la Arsinoe sau Alexandria când P.Bas. 2.43 a fost scris. Cf. Ratlibone, Economie Raționalism, 65. Arrianus apare din nou într-o scrisoare a unui anume Maxim, care îl numește pe Arrianus fratele său.
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SB 16.12497. Vezi AD Lee, Păgâni și creștini în Antichitatea târzie: A Sourcebook, ed. a 2-a. (New York: Routledge, 2015), 43.

PJ Sijpesteijn, „Lista nominalizărilor la Liturghii”, în Miscellanea papyrologica in memoria di HC Youtie (Pap.Flor VII), ed. R. Pintaudi (Florența: Gomielli, 1980), 341—47: P. van Mimien, „The Roots of Egyptian Cliristianity”, Archiv für Papyrus-forschung 40 (1994): 71-85.

Lista candidaților pentru liturghiile variate este scrisă în aceeași mână cu o altă listă a nominalizaților, de asemenea, provenind din administrația municipală din Arsinoe și găsite în Theadelphia ca parte a arhivei Heroninos. Este ruptă în două fragmente (P. Prag.1.14 și P.Laur. 2.24 = SB 16.12498), care au fost datate și pe analize paleografice în prima jumătate a secolului al III-lea e.n.

P.Lond. 3.1263 descr. p. Ixix.

S-ar fi putut pur și simplu ca ceva „eisin de Markoi Aurelioi” să fie în fruntea listei. Cf. R. Pintaudi, ed., Miscellanea papvrologica in memoria di HC Youtie (Pap. Fior. VII) (Florenta: Gomielli, 1980), 341.'
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Primii creștini din Egipt 139

46 	Luijendijk, Salutări în Domnul, 38 și 141: „Ca marcaj al identității, epitlieta indícales tliat se evidențiază ca „creștin”. Cf. Lactantius cu privire la epitretul lui Iisus „Hristos”, pe care cei „ignoranti” îl schimbă în „Clirestus” (Div. Inst. 4.7.5).

47 	Luijendijk, Salutări în Domnul, 40: Choat, Belief and Cult, 47.

48 	DW Hobson, „Naming Practices in Roman Egypt”, The Bulletin of the American Society' ofPapyrologists 26 (1989): 173: „Acolo unde este necesară specificarea, literele se referă mult mai des la un persoli prin ocupație decât prin patronim.”

49 	În PSI 14.1412, 1.10 troni al treilea sfert al secolului al III-lea e.n., probabilul autor păgân al documentului se referă la Sotas, episcopul Oxirincliitei, ca „creștinul” (δι<ά> Σώτου τοΣιendi χα ]. , Salutări în Loid, 138 și 180-81.

50 	Luijendijk, Salutări în Lotd, 136—44.

51 	Vezi și P.Oxy. 42.3035 pentru un mandat de arestare din partea oficiilor romani ai lui Petosorapis, fiul lui Horus, Chrestianus.

52 	Huebner, Der Klerus, 253-58.

53 	Conform Evangheliei după Ioan, această expresie inconfundabilă se referă la Isus însuși (Ioan 6:55-56). De aceea, Isus spune: „Cei care mănâncă trupul Meu și beau sângele Meu rămân în Mine, iar eu în ei”. (sau pentru că trupul meu este adevărat dacă îl mâncați, și sângele meu este adevărat dacă îl beți. Cine mănâncă trupul meu și bea sângele meu rămâne în mine, dar răul rămâne în el).
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Dovezi pentru identități sociale multiple în scrisorile codurilor Nag Hammadi

Paula Tutty

Introducere

Descoperirea codurilor Nag Hammadi a avut un impact enorm asupra studiului cristianismului timpuriu și asupra conținutului lor, un set de lucrări unice de religii. încă au capacitatea de a provoca controverse în dezbaterile asupra ortodoxiei religioase. Cu toate acestea, cu materialul de carton folosit pentru a întări copertele Codexului Nag Hammadi VII, a fost scoasă la iveală o altă descoperire destul de semnificativă, o colecție de scrisori scrise către și de la o comunitate de călugări.1 Încă una. și eventual două. scrisori monahale au fost găsite în Codex VIII. și un fragment dintr-o scrisoare care provine în mod plauzibil dintr-un mediu monahal a fost descoperit în Codexul XI.2 Spre deosebire de atâtea colecții de scrisori monahale timpurii. acestea au o proveniență cunoscută, datorită reutilizarii lor de către creatorii unui set de codice care au trăit nu departe de Cheno-boskia greco-romană din Egiptul de Sus.3 Sunt scrise predominant în greacă, cu vii, sau poate șase. în coptă. După cum ne amintește Malcolm Choat. „Scrisoarea este atât fundamentală, cât și critică pentru articularea mișcării monahale din Egipt.”4 Corespondența călugărilor Nag Hammadi devine astfel importantă nu numai pentru asocierea lor cu Codicele Nag Hammadi, ci pentru că oferă o perspectivă asupra cotidianului. viețile călugărilor așa cum au fost experimentate în Egiptul de Sus din secolul al IV-lea. În examinarea scrisorilor sudi. suntem, așadar, apropiați de activitățile și înclinațiile personale ale unui grup de oameni care trăiau cu vocație monahală într-o perioadă în care mișcarea era încă în stare de formare. Ce. atunci, pot aceste scrisori să ne spună despre acești indivizi și despre complexitatea vieții lor de zi cu zi? Cât de reușit au făcut ei trecerea de la viața seculară la cea de călugăr și cum era perceput rolul călugărului într-o perioadă în care monahismul era încă un fenomen nou?

Pentru a răspunde la întrebări despre monahism în general şi. mai exact. pentru a obține o perspectivă asupra vieților și aspirațiilor individuale ale primilor călugări. Am trecut la scrisorile de carton Nag Hammadi. şi altă corespondenţă monahală datată similar. ca modalitate de explorare a aspectelor vieții individuale ale primilor călugări și călugărițe.5 Scrisorile ca sursă de informare au propriile limitări. și nu se poate pretinde că micul corp de dovezi examinat în acest capitol este în vreun fel reprezentativ pentru întreaga monahală din secolul al IV-lea.
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experienţă. Cu toate acestea, chiar și eșantionul mic discutat aici este capacitatea de a oferi o perspectivă asupra vieților personale și posibilelor motivații ale mai multor indivizi care fie s-au autoidentificat, fie au fost identificați ca călugări și călugărițe. Pentru a oferi o structură pentru cercetările mele, am folosit teoriile sociale dezvoltate în cadrul lucrării lui Bernard Laliire și. în special, scrie despre apartenența la plural.6 În scrisorile scrise către și de la călugări, am căutat dovezi pentru posesia de identități sociale multiple și măsura în care acestea par să fi fost compartimentate și/sau integrate de diferiți indivizi. Scrisorile figurilor monahale timpurii au fost în mod tradițional examinate pentru informațiile pe care le pot oferi cu privire la stilul de viață monahal, dar, observându-le prin prisma teoriei sociale, putem începe să situăm activitățile și gândurile acestor indivizi în cadrul lumea socială complexă pe care au inliat-o, mai degrabă decât să se concentreze doar pe identitățile lor ca bărbați și femei sfinți.

O scurtă prezentare a scrisorilor de cartonaj Nag Hammadi

Nu se poate ști exact când au fost scrise cu exactitate literele cartonajului Nag Hammadi, deoarece nici una dintre litere nu vine cu nicio indicație de dată. Cele trei documente care au fost găsite în acele coperți ca majoritatea scrisorilor (Codex VII) sunt datate în noiembrie 341, noiembrie 346 și, respectiv, octombrie 348 e.n.7. Acestea oferă astfel un terminus post quem spre sfârșitul anului 348 e.n. pentru producerea copertei Codex VII. Cât de vechi aveau aceste documente când au fost refolosite ca material de cartonare este încă o chestiune de oarecare speculație.8 Datele din documente nu au neapărat o relație cu vârsta corespondenței monahale găsite cu ele și, teoretic, este posibil ca documentele datate au fost aruncate într-o perioadă mult mai devreme decât reutilizarea lor. Documentația oficială găsită în P.Panop.Beatty, de exemplu, este datată în anii 298 și 300 e.n.9. Abia după patruzeci de ani, în anul 340 e.n., sulurile care conțineau aceste documente au fost lipite și refolosite în ordine. pentru a face un codex care să conțină bonuri fiscale pentru familia Alopex.10 Cu siguranță, aceasta ne reamintește să nu ne bazăm prea mult pe datele obținute în această manieră, deși, având în vedere cunoștințele noastre liistoriograplii-cal despre dezvoltarea atât a monahismului, cât și a coptei, este puțin probabil. În mod plauzibil, orice corespondență monahală din Egipt ar putea fi datată într-o epocă anterioară celui de-al doilea sfert al secolului al IV-lea. Prin urmare, pare probabil că datele de compunere a scrisorilor sunt relativ apropiate de datele găsite în materialul de carton, ceea ce sugerează că literele au fost scrise la începutul până la mijlocul secolului al IV-lea. În ce perioadă au fost scrise scrisorile nu se poate ști, iar materialul subiectului nu prevede nicio taxă în acest sens. S-ar putea ca scrisorile să fi fost scrise în câteva luni sau chiar de-a lungul multor ani.

Deși nu se poate afirma cu încredere absolută că scrisorile descoperite în materialul de cartonaj Nag Hammadi sunt toate produse dintr-un context monahal, o serie de obligații indică în multe cazuri o origine sudică. În mai multe scrisori, sintagma „suferiți frații care sunt cu mine/noi/voi” ar părea cu siguranță să sugereze o comunitate monahală. Cu toate acestea, este nevoie de o oarecare precauție aici, deoarece, așa cum ne amintește Malcolm Choat, această expresie poate fi găsită într-o mare varietate de versiuni creștine.
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mai multe dovezi confmnatoare pot fi găsite în scrisorile thrcc care sunt mai evident dintr-un mediu monahal.12 În două scrisori este folosit „călugărul” propriu-zis terra,13 iar în litera G67 există o referire la o „monahie”. necunoscut în altă parte, dar folosit aici ca terni care pare să desemneze locul în care a locuit un călugăr sau un grup de călugări.14 Rămâne incertitudinea, dar taxele interne găsite în scrisori ar sugera că multe, dacă nu toate, literele care supraviețuiesc. din Codex VII provin dintr-un grup de scrisori monahale. Inițial, treisprezece scrisori din cartonajul Codexului VII al Codurilor Nag Hammadi (NHC) au fost alocate de către savanți unui posibil mediu monahal.15 În reevaluarea lor din 2015, Lundhaug și Jenott au susținut includerea a două, sau poate a trei litere suplimentare. 16 În 2017, Przemyslaw Piwowarczyk și Ewa Wipszycka au produs o listă de șaisprezece scrisori din cartonajul NHC care „vin cu siguranță dintr-un mediu monahal.”17 Există apoi cel puțin șaisprezece scrisori din materialul cartonajului NHC care au primit recunoaștere ca având unele forme. de asociere cu călugării. Întrucât o proporție lugli dintre scrisori se referă la un călugăr pe nume Sansnos, se poate întâmpla ca această colecție de scrisori să fi făcut inițial parte din arhiva lui personală.18 Prin urmare, în multe feluri, această colecție de scrisori acționează ca informații despre viața și activitățile sale. a acestui singur individ și a relațiilor sale variate cu colegii călugări și alți clerici.

Mundanitățile economice ocupă centrul scenei în multe dintre scrisori, un lucru care ar putea sugera că afacerile au fost o preocupare centrală în viața acestor călugări.19 Oile sunt tunse și caprele sunt crescute (G66), pieile de animai sunt necesare și datele sunt date în schimb (G70), diaíf este bonghi și vândut (G68, G72), bărci canying produse vin și pleacă (G72, G67). În această privință, ele sunt destul de tipice pentru orice corespondență monahală, deoarece necesitatea economiei a fost forța motrice a vieții monahale antice târzii.20 SR Llewellyn a remarcat, de exemplu, cea dintre cele șaptesprezece documente folosite de Edwin Judge în 1981 ca martor al secolului al IV-lea. monahismul în articolul său „Monahismul din secolul al IV-lea în papirus”, cincisprezece a indicat o doză de implicare a călugăriștilor în proprietatea.21 Există puncte în scrisorile care indică faptul că aceasta era o comunitate relativ bogată, cum ar fi slujba de proprietar al bărcilor22. barca ar putea acționa cu siguranță ca un indicator de bogăție în Egiptul antic târzie – așa cum arată Clirysi Kotsifou, era puțin probabil ca cea mai mare parte a populației Egiptului să recurgă la o barcă în această perioadă.23 G67, așa cum am menționat mai devreme, face referire la un locuință monahală (το μονάχιον), iar această scrisoare conține și linte de afluență relativă atunci când descoperim că expeditorul îi îndrumă pe destinatar să folosească atât barca, cât și măgarii pentru a transporta grâne la mănăstire, afirmând: „puneți cantitatea mică de cereale pe barcă. ; faceți să-l transportați la mănăstire cu măgarii și puneți-l în coșul de depozitare (sau vas).”24 Adesea, cantitatea de bunuri care trebuia mutată era considerabilă. Așa că, de exemplu, în G68, călugărului Sansnos i se cere să asigure zece căruțe de pleavă pentru Harpocration, o întreprindere care s-ar fi dovedit destul de costisitoare din cauza costului transportului unei căruțe. Facul că aceste instrucțiuni sunt trimise în forni unei scrisori de la un posibil superior sugerează, de asemenea, că monahii în cauză nu sunt autonomi, ci forni fac parte dintr-o comunitate sau rețea de comunități, unde instrucțiunile scrise erau importante datorită complexității managementului. de proprietate si teren. Este pe acest fundal
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literele trebuie setate. Acești călugări nu par a fi un grup de găini legănți, ci mai degrabă membri ai unei organizații relativ sofisticate, cu mai multe legături cu lumea exterioară, inclusiv, după cum ne spun scrisorile, comunitatea creștină locală și episcopul acesteia. .25 Mai mult, locul de descoperire pentru CNH se afla într-o zonă dominată de mănăstiri pahomiene, iar posibilitatea unei legături între această comunitate și Federația Pahomiană este, de asemenea, destul de plauzibilă. Chiar dacă călugării scrisorilor de cartonaj nu ar fi de fapt membri ai unei mănăstiri pahomiene, ar fi ușor de imaginat cum regulile și metodele organizatorice pahomiene ar fi putut exercita o influență puternică asupra tliilor și a altor comunități monahale din localitate.

Lahire și problema identităților multiple

Lucrarea lui Bernard Lahire despre apartenența la plural se bazează pe conceptul de habitus, așa cum a fost dezvoltat de Pierre Bourdieu, pentru a discuta despre pluralitatea în educație și statutul social.26 Utilitatea teoriilor lui Bourdieu pentru a ne ajuta să explorăm statutul social al monahismului timpuriu a fost deja recunoscut de Mariachiara Giorda, care folosește „subcâmpul” tenu al lui Bourdieu (sous-champ) atunci când descrie statutul călugărilor din secolele al IV-lea și al V-lea din Egipt.27 Bourdieu a remarcat cum habitus este un produs al condițiilor sociale, în special al creșterii, și, după cum astfel, adesea se adaptează la societatea care o produce.28 Habitus produce dispoziții pentru indivizi prompti față de anumite acțiuni și comportamente. Lahire îl critică pe Bourdieu punând întrebări atât cu privire la formarea, cât și la actualizarea dispozițiilor la individ. El sugerează ca fiecare persoană să dezvolte o gamă largă de dispoziții care diferă în ceea ce privește stabilitatea și puterea lor și care pot fi capabile de desfășurare într-o varietate de situații.29 De asemenea, Bourdieu afirmă că dispozițiile sunt transposabile,30 dar pentru Lahire dispozițiile nu sunt doar transposabile ( depinzând, bineînțeles, de dispoziție și de posibilitatea de transfer), dar sunt, de asemenea, capabili să fie porniți sau depășiți în situații sociale diferite, în special atunci când indivizii sunt plasați într-o pluralitate de contexte.31 Lahire notează că „activarea o anumită dispoziție poate fi concepută ca produsul interacțiunii (relației dintre) forțe interne și externe.”32 În societățile diferențiate, oamenii dezvoltă o pluralitate de apartenență și, prin urmare, pot participa la un număr de universuri diferențiate, variind de la cele care sunt considerate durabile pentru cei care cer doar o investiție ocazională sau temporară.33 Ca exemplu de apartenență la plural, Lahire discută viețile autorilor în lucrarea Iris La condition littéraire: la double vie des écrivains. Marea majoritate a scriitorilor francezi primesc puțin sprijin din activitățile lor literare și trebuie, în schimb, să-și asume în plus locuri de muncă viabile din punct de vedere economic. Autorii din cercetarea lui Lahire mărturisesc o dragoste pentru scrisul lor, până la sacrificarea marage-ului, dragostei și familiei. După cum subliniază Lahire, astfel de autori „constituie un caz oarecum particular, dar nemarginal, de apartenență socială”34. Autorii ar putea să-și placă scrisul, dar se bazează pe veniturile obținute în afara domeniului literar. Lahire, observând că „toute context pertinent d'activité n'est pas un champ”,35 preferă în schimb să vorbească despre implicarea lor în „jocul” literar. Ideea de pluralitate a fost dezvoltată în continuare de Lahire
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în lucrarea lui The Plural Actor (L'homme pluriel). Pe măsură ce statutul actorului plural se schimbă, ele se deplasează între diverse identități și activează și dezactivează aceste identități în funcție de situațiile în schimbare. Dar astfel de tranziții nu sunt întotdeauna ușor de făcut. iar rezultatul poate fi un conflict interior, deoarece oamenii pot deveni tom între diferitele fațete ale vieții lor. mai ales dacă între ele există o disonanţă puternică.36

În 2012, Éric Rebillard s-a bazat pe noțiunea lui Lahire despre „pluralitatea internă” individuală pentru a discuta despre rolul individului în comunitățile creștine din Africa de Nord antică târzie.37 În această analiză. Rebillard a remarcat că a fi „creștin” era doar una dintre multele identități pe care oamenii din lumea antică târzie le puteau deține. Drept urmare, oamenii care s-au identificat drept „creștini” au dat importanță acestui fapt doar cu intenție și au fost frecvent implicați în grupuri care nu aveau nicio legătură cu simțul identității lor creștine. Mulți „clirieni” au păstrat, de asemenea, afilieri la alte grupări religioase. El observă diversele încercări făcute de a clasifica pe clirștieni, inclusiv în special „Categoriile suprapuse” ale lui Alan Cameron de clirștieni și păgâni. Acestea variază de la extremele păgânilor sau clirștienilor pe deplin dedicați până la grupul mare de oameni din mijloc care „rezisă o clasificare simplă”.39 Încercările lui Cameron la clasificare ne amintește în mod util că afilierea la religii este o chestiune complexă. Cu toate acestea, după cum notează Rebillard, dacă indivizii mărturisesc doar cu intenție o identitate religioasă, atunci chiar și aceste încercări sofisticate de clasificare devin mai puțin valabile, având în vedere multiplele identități și aderențe care ar putea fi deținute de orice persoană, inclusiv, foarte important, statutul lor în raport cu societate laică.40

Călugării, ca indivizi, ar fi simțit motivații și impulsuri diferite care au condus în cele din urmă la angajamentul de a întreprinde un mod de viață monahal. La fel ca orice număr de autori ai lui Lahire, s-ar putea ca mulți să fi perceput vocația lor monahală ca fiind esențială pentru viața lor și, poate, în cea mai mare entuziasm, s-au considerat dispuși să sufere sacrificii extreme pentru a îmbrățișa astfel de ideais. Este probabil că alți călugări și călugărițe și-au văzut stilul de viață cimiț într-o lumină diferită, stimulată de o atitudine pragmatică care era legată de probleme precum necesitatea economică sau dorința unui nivel mai ridicat de libertate personală. Un număr mare de figuri monahale nu au mers niciodată nicăieri noi, deoarece au continuat să trăiască acasă, deseori continuând cu meseria lor profesoară, dar într-un fel le-a permis să rămână izolate în locurile lor de locuit.41 Inevitabil, aceasta însemna că orice pretins auto-declarat. identitatea ca practicant al unui mod de viață monahal a fost întotdeauna în pericol de a fi împinsă în plan secund atunci când circumstanțele o dictau. Oricare ar fi fost motivațiile diferite ale acestor monahi timpurii și oricât de dedicați s-au simțit ei înșiși, aproape toți călugării și călugărițele ar fi participat într-o oarecare măsură în lumea seculară, fie datorită activităților lor economice, fie ca urmare a unei necesități sociale. . Într-o oarecare măsură, cei mai mulți monahali au rămas legați de obligațiile sociale și adesea familiale și de identitățile plurale. De-a lungul timpului, dorințele personale și scopurile de viață se schimbă și se schimbă, așa că nu se poate presupune că toți călugării și călugărițele și-au păstrat vocația pentru toată viața, sau că au practicat continuu forme extreme de asceză, oricare ar fi fost.
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este posibil ca motivaţiile lor originale să fi fost. Acesta este cu siguranță cazul în societatea modernă, unde se găsesc exemple de mimeroni de oameni care au făcut cimice să renunțe la jurămintele lor monahale. În ce măsură individuali călugări și călugărițe au reușit să-și integreze cu succes identitățile plurale. și în ce perioadă de timp, depindea în mare măsură de măsura în care fie au susținut, fie au intrat în conflict cu codurile societale pe care le-au întâlnit și de relativa simpatie a prescripțiilor care au fost puse în stilul lor de viață monahal. Trecerea la dovezile din scrisori ne permite să explorăm acest punct în continuare, deoarece oferă dovezi de primă mână pentru modurile în care viețile călugărilor individuali au interacționat cu lumea socială din jurul lor și consecințele pe care le-au avut asupra sentimentului lor de auto- identitate și sentiment de bunăstare personală.

Călugării din Cartonajul Nag Hammadi și ai lor

Relatii personale

După cum am observat mai devreme, călugărul Sansnos este esențial pentru discuția despre identitățile multiple din acest capitol. Sansnos este abordat în mai multe moduri; în G68 Harpocra-tion calis liim άγ[απ]ητω μου πατρί (iubitul meu tată), în G72 minciuna și Psatos sunt etichetați μοναχοίς (călugări) de către Potería, iar în G78 preotul Zacheus îi scrie „preotului Sansνnos” (Σβνστέρώστερώστερώστερών) . În 1981, introducerea în materialul de carton Nag Hammadi. Jolm Shelton, confruntat cu sudi o varietate de salutări, și-a exprimat îndoielile că aceștia ar putea fi același om, mai ales că G69 este scris de Sansnos.42 Totuși, așa cum arată Malcolm Choat ont. atât Apa Jolm cât şi călugărul teban Frange par să fi păstrat copii ale propriilor scrisori. și este la fel de posibil ca aceștia să fie într-adevăr același om, mai degrabă decât un grup de mai mulți oameni. ail numit Sansnos.43 Hugh Lundhaug si Lance Jenott. în descrierea vieții și activităților comunității, rețineți cât de activ a fost Sansnos. cu responsabilități în interiorul și în afara comunității sale, implicat așa cum este în soluționarea conflictelor. procurarea și furnizarea de mărfuri. ocupându-se cu aprovizionarea cu alimente și organizarea animalelor. Cu toate acestea, minciuna are aparent un superior, deoarece constatăm că Makarios. când scrieți către Sansnos (G76), se referă la liim ca [τω άγ]απητω υίω. „Este fiul iubit.”44 Este posibil ca acesta să fie o referire la o relație pur filială. dar există și o mare probabilitate ca Makarios să fie într-adevăr mai mare decât Sansnos. Lundhaug și Jenott sugerează că implicarea în multe îndatoriri și activități se poate datora faptului că a deținut funcția de administrator monahal (oikononios).*5 Studiul R al corespondenței către și de la Sansnos este, prin urmare, deosebit de iluminator atunci când discutăm despre identitățile sociale multiple. Statutul lui Sansnos înainte de a deveni călugăr este necunoscut, dar. ca atâţia dintre monahii foarte timpurii. Lie ar fi trebuit să se „auto-modeze” într-un rol care ar fi fost încă pe deplin consolidat. Pentru a face asta. ar fi trebuit să se bazeze pe „dispozițiile” și competențele pe care le dobândiseră anterior prin educație, educație și experiențe anterioare, adaptându-le pentru a se potrivi provocărilor noului stil de viață. După cum ne amintește Laliire. variația în comportamentul individului se datorează pluralității dispozițiilor și competențelor pe care fiecare individ le-ar putea avea și varietății contextului actualizării lor.46 Cum crede Sansnos în
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Rolul de organizator monahal s-ar putea, prin urmare, să nu se conformeze neapărat vreunui ideal prevăzut în Regulile consolidate ale lui Pahomius sau Shenoute, care urmează să fie. de exemplu, sau în descrierile ce se regăsesc în literatura monahală.

Sansnos este în mod evident un om cu o anumită poziție în localitate.47 Ca și alți sfinți eminenți ai perioadei. Sansnos primește cereri pentru asistență. Scrisoarea Harpocrației (G68) este foarte grăitoare în acest sens, așa cum afirmă.

Iubitului meu tată Sansnos. din Harpocration. foarte multe salutări în Domnul. Fă-l pe Petru, care îl hărțuiește pe fratele Appianus prin oamenii lui Paplmou-tios în chestiunea plăților. mai ține olf câteva zile până când găsesc ocazia să vină la tine și să-și rezolve problema, pentru că asta este ceea ce au cerut.48

Aparenta credință a lui Harpocration că Sansnos are puterea și autoritatea de a face față acestei situații ar sugera un om de o anumită semnificație. nu numai în cadrul comunității monahale liis ci și în zona locală. Faptul că Sansnos a primit o scrisoare de la cei trei preoți care le ceru să primească oameni care poartă o scrisoare de la episcopul local ar atestă, de asemenea, că aceștia ocupă o poziție de responsabilitate.49 El este. mai departe, persoana despre care se presupunea că are capacitatea de a găsi o cantitate mare de mietă și de a o procura. Această autoritate se datorează rolului de preot al lui Sansnos sau se datorează carismei personale, sau poate statutului social, sau un amestec al celor trei? Cu toate acestea, dacă Sansnos are într-adevăr un superior, atunci este semnificativ că chiar și o figură aparent autorizată, cum ar fi Sansnos, poate să nu aibă întotdeauna puterea de a modela lumea imediată în modul în care preferă el. O indicație a faptului că Sansnos ar fi găsit uneori aspecte ale vieții sale mai puțin decât ideale se găsește într-o scrisoare scrisă de Sansnos unui alt călugăr, Aplirodisios (G69), în care minciuna îl mustră pe Aplirodisios pentru că a neglijat să trimită mâncare către tineri” (Figura 7.1)

Această manifestare de iritare, deși nu este neobișnuită în scrisorile perioadei, este necaracteristică în scrisorile supraviețuitoare scrise de călugări. şi, prin urmare, este cu atât mai perspicace pentru ceea ce ne-ar putea spune cu privire la relaţiile lui Sansnos cu Aplirodisios.50 S-ar putea presupune că relaţiile dintre cei doi au fost încordate. Cu toate acestea, a supraviețuit o altă scrisoare, care pare să fie scrisă de saine Aplirodisios către Sansnos (C5), care are un ton foarte diferit. Aici. Aplirodisios face o serie de observații destul de personale cu privire la această boală și îi cere lui Sansnos să îndeplinească unele tranzacții financiare pentru liim. Daca acestia sunt intr-adevar saine pereche de calugari. apoi cele două scrisori sunt revelatoare în ceea ce privește ceea ce ne spun despre temperamentele diferite ale celor doi indivizi și relațiile lor personale complexe. Sansnos. acţionând într-o poziţie de autoritate. ni se pare o persoană foarte diferită de Sansnos descrisă în scrisoarea lui Aplirodisios. sugerând o scădere a identităţii dependente de rolul asumat. Pe spatele scrisorii lui Aplirodisios către Sansnos este o altă scrisoare, scrisă la vremea aceea de un călugăr pe nume Daniel (C4). În această scrisoare, Aplirodisios este văzut, de asemenea, într-o lumină foarte diferită. așa cum Daniel mărturisește că este un pioni și un eider înțelept. Daniel îi vorbește cu afecțiune lui Aplirodisios. a scrie despre liis mare îngrijorare din cauza sănătăţii precare a lui Aplirodisios. In multe feluri. Aceasta este o scrisoare plină cu tipul de gânduri și sentimente religioase care sunt
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Figura 7.1 Scrisoarea lui Sansnos către Afrodisia (f.Nag.Hamm. 69). Prin amabilitatea UNESCO.
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poate fi descoperit în multe exemple de literatură monahală. Poate. prin urmare. este doar retorică goală. făcând ecou pirase care se regăsesc de o mie de ori în hagiografia monahală. Chiar dacă așa este. atât această scrisoare, cât și cea a lui Aphrodisios către Sansnos implică existența tipului de fraternitate familială care ar fi de așteptat să existe într-o comunitate în care membrii trăiau separat de familiile lor biologice. Este posibil ca Aphrodisios să fi luptat uneori să-și perforeze sarcinile practice ale lui Iris. întrucât nu poseda competenţele aşteptate pentru un rol atât de solicitant. Cu toate acestea, în identitatea lui ca un tovarăș călugăr și „frate”, el este privit cu afecțiune și chiar se vorbește despre el cu o oarecare reverență. Intr-o vena similara. Administratorul Sansnos poate fi de așteptat să scrie într-un mod care este în contradicție cu identitatea sa de coleg de doză. ceva care ar putea duce la conflicte suplimentare în perioadele în care ambele roluri cereau comportamente diferite.

Alegerea limbii și identitatea în scrisorile monahale

O examinare a alegerii limbii în scrisorile de carton Nag Hammadi ridică câteva întrebări cu privire la identitatea de sine și utilizarea limbajului în acest cadru monahal particular. După cum am notat anterior. scrisorile călugărilor erau scrise în principal în greacă, cu doar un mic număr scris în coptă. După cum a arătat Roger Bagnali ont. nu există nicio dovadă a comutării codului în acest corp de litere.51 Este. cu toate acestea, demn de remarcat faptul că călugărul Sansnos a primit și trimis corespondență atât în greacă, cât și în coptă. Nu trebuie să presupunem că lie a fost bora în zona din jurul Chenoboskia sau împrejurimile sale.52 Numele „Sansnos” este de origine egipteană, dar nu știm nimic despre fundalul lui Sansnos. nici nu avem detalii despre statutul social liis préviens dincolo de fapt. conform dovezilor găsite în liis scrisorile supraviețuitoare. acea minciună a fost văzută ca niște forai de figură de autoritate de către anumite persoane care trăiau în comunitatea locală. Marea majoritate a populației care a trăit în Egiptul de Sus în timpul perioadei greco-romane era probabil să fi folosit egipteana ca primă limbă. și s-ar putea să fi fost singura limbă pentru majoritatea oamenilor. Greaca era limba oficialității, dar expunerea la limba greacă și orice capacitate de a o folosi ca un velicul pentru comunicarea de zi cu zi ar fi variat enorm de la o persoană la alta, fiind dependentă de mai mulți factori, inclusiv statutul personal, ocupația, gen și oportunități educaționale. Sansnos poate să fi fost un vorbitor de greacă Huent și poate chiar să fi primit suficientă educație pentru a scrie, sau cel puțin a citi. greacă. Faptul că majoritatea scrisorilor scrise lui Sansnos sunt în greacă ar sugera cu siguranță că nu a avut dificultăți în a căuta pe cineva să le citească aceste scrisori, indiferent de abilitățile sale în această chestiune. Alegerile individuale ale numelor pot oferi în sine cotizații cu privire la preferințele personale ale familiilor. legăturile lor și contextul lor social, iar nainele care apar în scrisorile monahale sunt un amestec de origine egipteană și greacă. Nainele grecești nu implică neapărat niciun fel de apartenență grecească, dar într-o societate în care apartenența la organizațiile de elită era strict ereditară, oamenii care pretindeau originea greacă ar fi fost probabil să afirme acest lucru prin utilizarea nainelor grecești pentru copiii lor.53 În contrast, utilizarea nainelor egiptene alinosi

De la sacru la profan 151 implică cu siguranță apartenența la o familie care s-a definit ca nativ egiptean. Cei care pretindeau că sunt „greci” prin descendență au avut. cel mai bun la. legături foarte slabe cu strămoșii care erau imigranți greci care se stabiliseră în Egipt cu secole în urmă și care. de-a lungul timpului, cel mai probabil a ajuns în familii egiptene. Faptul că cele mai multe dintre scrisorile monahale sunt scrise în limba greacă are o legătură mică sau deloc cu problema etniei. ci mai degrabă, demonstrează că expeditorii foloseau convențiile perioadei scriind în limba oficialității. Corespondența greacă găsită în arhiva specială conține, în principal, material de natură seculară, cu singura indicație de apartenență religioasă care vine în salutul final atunci când expeditorii mărturisesc că se roagă unul pentru celălalt folosind declarația convențională, έρρώσθαι ύμας εύχομαι πολλοίς χρόνοις. „Mă rog pentru sănătatea ta de mulți ani.” sau variații ale acestora. Dincolo de tlris. nu există nicio discuție directă asupra chestiunilor religioase sau vreo forță de reflecție teologică.54 Numai când ne întoarcem la scrisorile copte pot fi culese informații referitoare la viața personală a călugărilor și la propriile lor ocupații. În scrisoarea coptă C4, scrisă de Daniel lui Aplrrodisios. Daniel îşi exprimă îngrijorarea pentru bolnavii Aplrrodisios. În litera C5, scrisoarea pe care o scrie Aplrrodisios pe versoul scrisorii lui Daniel, tonul anvelopei este din nou mai personal, deoarece Aplrrodisios îi exprimă lui Sansnos temerile lui Iris cu privire la sănătatea lui Iris și la posibila deces. Nu se poate, cu o selecție atât de mică de scrisori. a afirma cu certitudine tirai copta a fost limba preferată pentru problemele personale în tlris grup de călugări, dar merită remarcat tirai că scrisorile copte supraviețuitoare sunt mai intime. Folosește Daniel copta în acest caz doar pentru că el (sau Iris associâtes) nu putea scrie în greacă, sau înseamnă că tirai copta era lingua franca a comunității, în timp ce greaca era limba afacerilor externe și interne? Indicii că unii călugări au făcut alegeri atât de deliberate în utilizarea limbii în comunitățile monahale pot fi găsite în alte scrisori monahale. În scrisoarea din secolul al IV-lea a lui Kallistos către Apa Paieous, despre cauciucuri, subiectul persecuțiilor melițiene, de exemplu. Kallistos scrie în greacă, deși idiosincraziile anvelope prezente în scrisoare sugerează că el o folosește într-un mod care este influențat de vorbirea egipteană.55 Poate că Kallistos vorbește într-adevăr greacă într-un mod care a fost puternic influențat prin contactul său cu egipteanul, dar se pare mai probabil că egipteanul este limba preferată a lui Iris, dar el dorește să scrie în greacă cu această ocazie specială. De ce ar alege să facă acest lucru rămâne incert; este tlris doar preferința anvelopelor de scribe anvelope, sau Iras folosirea greacă un import mai mult serions? Un caz de schimbare de cod într-o altă scrisoare din secolul al IV-lea, cea a lui Apa Ioan către un anume Pavel (PAmh. II145), ridică, de asemenea, întrebări interesante în acest sens. Corpul scrisorii este scris în greacă, dar John adaugă o post-scriptie în coptă.56 Sa sugerat că tlris se datorează faptului că prima limbă a lui tirai Jolm este egipteana, dar îmi vin în minte alte posibilități, cum ar fi, probabil, utilizarea Copt în cazul tlris este o recunoaștere în locul preferințelor lingvistice ale lui Paul, combinată cu dorința de a arăta căldură personală. mai degrabă decât o afirmare a identității de sine. Această posibilitate ar fi cu siguranță în acord cu faptul că o altă scrisoare către Apa John, cea a lui Psois (P.Herm.Rees 7), este scrisă într-o greacă extrem de săracă, în ciuda faptului că Psois însuși este evident dintr-un mediu egiptean nativ.57 Ar putea. Această alegere trebuie să fie legată de subiect.
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dat fiind că Psois cerșește ajutor în ceea ce privește amenințarea cu conscripția militară, sau este aceasta o recunoaștere a posibilei preferințe a lui Jolin pentru greacă din cauza statutului sau a antecedentelor personale? Problema identității, fie că este o identitate de sine creată în mod conștient, fie o identitate impusă în mod extern, este de importanță centrală în sudi o discuție. Multe avertismente apar aici cu privire la rolul scribului și convențiile sociale, dar în cazul călugărilor din scrisorile de carton Nag Hammadi, s-ar putea afirma că și-au exprimat temerile și au trimis îndrumări spirituale în limba tradițională a Egiptului, mai degrabă decât Greaca tocmai pentru ca aceasta era limba comunicarii lor de zi cu zi. Tliis ar reflecta cu siguranță faptul că conținutul NHC a fost, de asemenea, tradus și scris în coptă, o alegere deliberată făcută de cei care colectează volumele.

Legături sociale

În mai multe dintre scrisorile de carton Nag Hammadi, sunt trimise salutări către diverși membri ai familiei și prieteni, ceea ce sugerează că călugării aparțin unui cerc mai larg de cunoștințe care se extinde dincolo de comunitatea monahală. Sansnos, de exemplu, îi trimite salutări lui „Haraklus și frații și copiii lui Haraklus” în G69.58 Scrisoarea lui Chenoplires către Phenpsetymes (G70), care nu identifică liim ca călugăr, ci cu siguranță ca creștin,59 State, „Ai grijă de Boais și fii drăguț cu fiica ei. Point ont Boais to my fiul Pebos.”60 Se poate demonstra că scriitorii de scrisori de aici nu sunt izolați social, dar rămân legați de alte familii și prieteni într-un mod care uneori ar fi influențat și poate chiar a intrat în conflict cu alte aspecte ale vieții lor, în special dacă erau şi călugări. Colecția de scrisori din cartonașul Nag Hammadi este mică și nu oferă exemple în acest sens, dar dacă ne întoarcem la relatările despre viața monahală din secolul al IV-lea oferite în literatura monahală, sucii conflicte sunt ușor evidente. În scrisoarea pachorreană a lui Ammon, de exemplu, un călugăr numit Amaeis este mustrat de superiorul lui Théodore, pentru că fantezează despre sexul cu o soție Tawful și o carieră de succes în armată. Ammon notează că, patru luni mai târziu, Amaeis a plecat pentru a deveni soldat, dar, potrivit în ochii lui Ammon, a murit de o boală prelungită. alegerea permanentă a stilului de viață este prezentată aici ca o slăbiciune morală care va fi pedepsită de Dumnezeu. Acesta poate fi idealul promovat în literatura hagiografică, dar referințele la „foștii călugări” care se găsesc în documentul papirologic atestă faptul că călugării au renunțat la vocație, fie pentru a se întoarce la locul lor în societate, fie pentru a prelua un nou rol în societate. Biserica. Deci, de exemplu, într-o scrisoare de numire a unui înlocuitor pentru Apa Paeious, un martor este „fostul călugăr Proous” (P.Lond. 1913).62

Călugării care au rămas credincioși unei chemări monahale puteau fi chemați în continuare să asiste la obligațiile familiale, în ciuda faptului că călugării au fost încurajați activ să vadă comunitatea lor monahală drept familia lor de înlocuire. Layton, când a comentat schimbările în stilul de viață pentru participanții la mănăstirile Shenoutean, a declarat că

Ea reflectă nimic mai puțin decât ștergerea vechii vieți a călugărului, care a fost înrădăcinată în familia biologică, muncă, economie, sat și statut și totalul ei.
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Nevoia de a-i împiedica pe monahi de la contactul prea strâns cu familia a devenit astfel o preocupare pentru întreaga comunitate monahală. Se știe că există diverse exemple de interacțiuni interzise cu familia. În canoanele Shenoutean, de exemplu, călugărilor li s-a spus asta. „Furthennore. dacă mama lor sau sora lor sau fiica lor aleargă la ei în dorința lor de a-i [salută], [ei] nu-i vor lăsa să-i sărute liber. Pentru că este o idee rușinoasă pentru călugări să-și sărute mamele sau surorile sau fiicele lor.”64 Implicația aici este că călugării și călugărițele au fost despărțiți de familiile lor, dar multele admonestări date de Shenoute sunt o dovadă a faptului . că deținuții acestor federații au fost pur și simplu incapabili și/sau nu voiau să depășească dorința de a arăta afecțiunea membrilor familiei lor. Pur și simplu nu a fost posibil ca acești călugări și călugărițe să refuze să-și recunoască identitatea ca părinte sau ca cliild. în ciuda faptului că aceasta era în conflict cu identitatea lor monahală într-un mod care putea atrage pedepse variate. până la alungarea inclusiv din mănăstire. În schimb, călugării care nu trăiau în comunități cenobitice atât de strâns controlate au continuat să joace un rol în viața familiilor lor. după cum demonstrează un dosar de adopție care implică un călugăr și un nepot datat din 381 e.n. (P.Lips. I 28).65 Într-o societate în care legăturile de familie erau o componentă vitală a unei rețele de sprijin personal, ar fi putut fi văzută ca fiind neînțelept. pentru a rupe complet legăturile familiale. Dovezile papirologice pentru secolele următoare conțin dovezi ample care arată că călugării și călugărițele au continuat să comunice cu familiile lor. și-au supravegheat activ propriile proprietăți și au făcut testamente care au asigurat membrii familiei în moduri care sunt în contrast direct cu rolurile idealizate și cu stilurile de viață detașate descrise în literatura hagiografică.

Unii descriptori supraviețuitori ai comportamentului monahal acționează ca o reamintire a faptului că călugării individuali ar putea acționa în moduri pe care nu le-am asocia cu nicio descriere idealizată a monahismului, inclusiv exemple în care tensiunile în familie sunt destul de evidente. Într-o petiție de la mijlocul secolului al V-lea trimisă din Spania lângă Oxyrhynchus (SB IV 7449), Amelia Nonna îi scrie lui Theodoros. episcop de Oxyrhynchos. plângându-se că nepotul ei. un călugăr numit Alypios. o atacase fizic din cauza unei posibile alianţe de marnage pentru fiica ei.66 Alypios. în acest rol auto-denumit ca patriarci de familie!, propusese ca fiica Aureliei să fie dată în marjă unei alte rude de sex masculin – ceva la care s-a opus mamă și poate (deși formularea folosită aici este obscură) de către fiică. Principalul punct al scrisorii este o acuzație care afirmă că Alypios. înfuriat de refusaiul lui liis marnage proposai, o bătuse pe mătușa pe liis și îi rupsese hainele. liinting poate la vreo foră de improprietate sexuală subliminală. Abuzul domestic al acestei naturi este o caracteristică comună a unor astfel de petiții, oricât de șocant ar părea unui cititor modern. Ceea ce este mai interesant aici este faptul că Aurelia Nonna subliniază că Alypios credea „în sfidarea țesăturii.”67 Violența masculină față de femei era destul de banală. și chiar considerată necesară în unele ocazii, dar accentul aici se pune pe inacceptabilitatea unei astfel de acțiuni a unei persoane care poartă haine monahale distinctive.
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Necesitatea călugărilor de a purta o „uniformă” distinctivă este subliniată în scrierile lui Pahomius. și a fost un act care a fost privit în mod clar ca un rit de trecere important, integrând novicii în comunitățile monahale și. prin extensie, excluzând străinul.68 O referire timpurie la îmbrăcămintea specifică „fecioarelor consacrate lui Dumnezeu” (adică călugărițe) a fost făcută în edictele emise de împăratul Teodosie în 394 e.n. Aceasta a insistat că mimii și actorii nu ar trebui să se îmbrace public ca sucii.69 Choat oferă două exemple de scrisori atribuite pe motive paleografice scrisorilor de la sfârșitul secolului al III-lea sau începutul secolului al IV-lea, care discută despre comportamentul potrivit pentru purtarea a ceea ce se numește πρόσχημα.70 Nu se poate pretinde cu certitudine că aceasta este o referire la un garaient monahal în acest caz, dar este cel puțin o anumită forță de vestimentație religioasă specifică a creștinilor. Conceptul de a nu avea rușine pentru hainele cuiva (σχήμα) este o temă care apare și într-o altă scrisoare din secolul al IV-lea (P.Neph. 7) în care călugărul Paplmutius este acuzat că a mințit și a refuzat să plătească o datorie.71 Referința obiceiul în ambele cazuri ar părea să denote că a fost o insignă de identitate care a fost legată de obiceiurile sociale asociate. De asemenea, se sugerează că călugării s-ar fi bărbierit și ei în semn de recunoaștere a funcției lor – o tradiție banală în Egipt. în special pentru membrii preoției păgâne.72 Călugării erau astfel vizibili și puși deoparte – ceva care acționa ca o reamintire constantă atât pentru individ, cât și pentru public a statutului lor. Cu toate acestea, măsura în care îmbrăcămintea face bărbatul este deschisă dezbaterii, iar exemplele date mai devreme demonstrează cu siguranță că comportamentele oamenilor nu trebuie judecate pe un singur aspect al vieții lor. Măsura în care călugării au ales să adere la nonnii recunoscuți ar fi inevitabil compromisă de factori externi care ar putea exercita o influență mai mare în orice curs de acțiune ales.

După cum am menționat mai devreme, Laliire atrage atenția asupra disonanței care poate apărea între diferitele roluri care ar putea fi atribuite identităților plurale. S-ar putea să fi fost și cazul unor călugări. oricât de arzător, este posibil să fi lipsit pur și simplu de dispozițiile necesare pentru a-și realiza ideile religioase percepute.73 Călugării care nu pot atinge sau menține standardele stricte la care se face aluzie în descrierile vieții monahale timpurii sunt probabil să fi devenit frustrați de lipsa lor percepută de succes. Câteva dovezi care să susțină această afirmație pot fi găsite în Hwr/rr/ícr/ÁOí al lui Evagrius, care consemnează sute de gânduri care i-au tulburat pe călugări în timp ce se luptau cu vocația lor.74 Călugării erau îngrijorați de regimurile lor ascetice.75 problemele apărute din cauza obținând impulsuri sexuale obișnuite și ireprimabile.76 De mult obișnuit să trăiască în familii extinse. au găsit despărțirea insuportabilă; mulţi stăteau cu dor asupra amintirilor meáis de familie împărtăşite cu mult timp în urmă.77 Deci. de exemplu, se caută un remediu „împotriva gândului care ne ademenește să vedem orașul, familia mea și pe cei dragi acolo.”78 Așa cum am discutat mai devreme, nu toată lumea a păstrat cursul; un număr de călugări au devenit foști călugări și s-au întors în familiile lor sau la alte forme de serviciu religios. Tliis nu era o cale deschisă tuturor. în special cei cărora le lipsea un loc alternativ de refugiu sau care s-au călugărit din nevoie urgentă. Alții s-ar putea să fi găsit stilul de viață foarte convenabil, mai ales când considerăm că au existat variații mari în ceea ce privește locul și circumstanțele. Călugării ar putea. și a făcut. muta din loc în loc, și
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oricine s-a zbătut să trăiască ca un Ione hennit s-ar putea trece la setarea mai sigură, dacă mai rigidă, a coenobimnului, dacă s-ar fi preferat.

Călugării și Celălalt

Un lucru deosebit de interesant, chiar dacă scurt. scrisoarea, atât pentru conținutul ei, cât și pentru locația sa monahală, este G72. Tliis a fost scris în greacă și trimis călugărilor Sansnos și Psas (sau Psatos) de la o femeie cu numele neobișnuit de Proteria.79 Ea scrie.

Sansnos si Psas. călugării. din Proter(ia) salutări. Dacă este posibil acolo unde ești. caută un pic de pleavă pentru fundul meu, pentru că le lipsesc și nu găsesc nimic de cumpărat aici. Dacă găsești, scrie -mi despre preț, cât de mult este pe vagon-încărcat de pleavă, ca să poată veni barca.80

Scrisoarea se află în mâna fluidă și legată a unui scriitor cu experiență, sugerând că fie Proteria era ea însăși o scriitoare fluentă, fie că avea acces la un scrib competent și experimentat.81 Ceea ce este deosebit de semnificativ aici este modul în care Proteria se adresează călugărilor. . întrucât ea nu folosește nicio formă obișnuită de adresă politicoasă, dar este scurtă și la obiect. Deși această lipsă de formalitate politicoasă a devenit acceptabilă în secolele ulterioare, nu este vorba despre nonn pentru secolul al IV-lea, când utilizarea formulelor introductive și a rămas-bunului în scrisori a fost practic universală.82 În scrisoare nu există niciun meniu care să sugereze că Proteria este un creștin; ea nu laudă evlavia călugărilor. nici nu cere nicio rugăciune creștină de mijlocire. Relațiile trebuie să fie suficient de cordiale, deoarece ea este capabilă să solicite călugărilor în cauză să facă tranzacții pentru ea. Cu toate acestea, lipsa ei evidentă de reverență față de statutul lor este revelatoare. Este ceea ce vedem aici o dovadă a unei relații practice bazate doar pe nevoia reciprocă între membrii a două secțiuni foarte diferite ale comunității? Proteria menționează o barcă. Dacă aceasta este posesia ei, atunci putem presupune, din cauza cheltuielilor cu proprietarul bărcii. că este destul de bogată. Ce ne spune lipsa ei de adresare politicoasă despre poziția socială a acestor călugări în afara lumii lor creștine? Dacă ea este vreo forră de rudă iemale. atunci de ce să se adreseze rudelor mincinoși atât de formal folosindu-se doar statutul lor de călugări? Este poate o tovarășă monahală, o stareță. scriind pe scurt și informal la casa fratelui? Dacă Proteria nu este creștină, atunci această scrisoare ar putea arunca o lumină interesantă asupra relațiilor dintre Cristian și păgâni din această perioadă. Cu siguranță este foarte diferit de antagonismul arătat păgânilor în scrisorile ulterioare ale lui Apa Shenoute. cineva care a dezvăluit mânia lui Tris asupra elenilor precum nefericitul proprietar Gesios pentru practicile lor păgâne.83 Valorile societății în care trăiau călugării din cartonajul NHC nu pot. totuși, trebuie echivalat în mod necesar cu valorile sociale acceptate ale celor care trăiesc în epoca lui Shenoute. Scrisorile monahale ale cartonajului Nag Hammadi au fost scrise de oameni care au trăit, probabil, cu două generații mai devreme, într-o perioadă în care Egiptul era inliabil de o populație relativ mică de clirștieni. Călugării de la începutul secolului al IV-lea până la mijlocul secolului al IV-lea ar fi crescut alături de rude și vecini mimeroni care erau păgâni și ar fi putut foarte bine să fi fost cândva păgâni.84 Bagnali a calculat
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că, imediat după 313 e.n., procentul de oameni care erau creștini a fost sub 20 la sută, dublându-se ca număr în cei zece ani de după dobândirea Egiptului de către Constantin în 324 e.n. Până la începutul secolului al V-lea, se calculează că creștinii reprezintă 80% din populație.85 Aceste cifre pot fi contestate, dar presupunând că literele monahale ale cartonajului au fost scrise în al doilea sfert al secolului al IV-lea, ar fi în continuare Este foarte probabil că călugării acestei comunități locuiau într-o populație în care undeva între trei și jumătate dintre oameni încă se identificau drept păgâni.86 Este posibil ca unii călugări au făcut eforturi mari pentru a evita orice interacțiune socială cu non-cliștinii. , dar ar fi fost foarte greu de evitat orice formă de contact social cu păgânii într-o societate care era încă într-o stare de flux religios, mai ales dacă păgânul în cauză era o rudă apropiată. Este probabil ca mulți călugări, în mod conștient, sau poate subconștient, fie au ales să ignore faptul „apartenenței” păgâne, fie nici măcar să nu fi perceput-o ca pe o problemă demnă de comentat. Reflectând asupra acestui scenariu, ne aducem aminte de contextul social descris de Rebillard în scrisul despre pluralitatea internă, când s-a discutat despre creștinii din secolul al II-lea care au făcut sacrificii păgâne, dar încă și-au păstrat sentimentul de apartenență creștină.87 Dacă într-adevăr Proteria era o păgână, atunci acesta ar putea fi un exemplu în care fierile sociale și economice sunt văzute ca având prioritate față de orice potențial scrupule religioase, dacă într-adevăr acestea ar exista.

O altă întrebare importantă este ridicată aici cu privire la faptul că doi călugări autoidentificați și identificați primesc și rețin de bunăvoie o comunicare de la o femeie. În literatura hagiografică, călugării sunt cunoscuți pentru încercările lor de a evita orice contact cu femeile. Trebuie să vedem atunci această scrisoare ca pe o aberație bazată pe înțelegerea reciprocă a faptului că regulile care guvernează societatea pot fi ignorate în anumite circumstanțe și în anumite relații? După cum am văzut în scrisoarea Aureliei Nonna, citată mai devreme, călugării nu erau mai presus de a se angaja într-un contact fizic ușor cu femeile dacă se ivea ocazia. În cazul călugărului Alypios, rolul social de bărbat cu autoritate pare să fi depășit orice privință pe care minciuna ar fi dat-o față de așteptările societale cu privire la statutul monahal. Poate că, în cazul Proteriei, disputele sociale care legau comunitatea locală le-au cerut celor doi călugări să o ajute în căutarea ei pentru stâncă, indiferent de orice interdicții monahale teoretice. Cu toate acestea, există mai multe scrisori din secolul al IV-lea care au supraviețuit în care femeile creștine scriu liber călugărilor, cum ar fi scrisoarea Valeriei către Apa Paphnutius88 și scrisoarea lui Leucliis către Apa Ioan.89 Scrisoarea lui Leucliis este deosebit de interesantă, deoarece a fost sugerată, deși din motive relativ speculative, că Apa Jolm în cauză este nimeni altul decât faimosul Jolm din Lycopolis, cineva care a refuzat în mod celebru să se întâlnească cu vreo femeie90. . Chiar și așa, indiferent de restricțiile care ar fi existat în această chestiune, scrise sau nescrise, natura complexă a societății antice târzii cu legăturile sale sociale multiple ar fi făcut mai dificilă evitarea unor astfel de întâlniri în viața reală. Este posibil ca astfel de întâlniri să fi dus la conflicte interne și externe care au fost greu de rezolvat și există mai multe povești care discută despre nepotriviri sexuale care au apărut ca urmare a unor astfel de întâlniri - acționând ca o salutare pentru călugării mai tineri care au continuat să se întâlnească cu
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iemale rude sau străini. Aceste povești ar trebui să fie luate în considerare! mai degrabă ca o afirmație că astfel de întâlniri au fost comune și chiar binevenite de cei care au păstrat elemente ale altor identități care au fost formate în comunități strânse unite.

Concluzie

Un bărbat în vârstă, care a servit ca soldat adolescent în bătălia de la Monte Casino, a dat odată un interviu la televizor, unde a reflectat asupra experiențelor trecute intense. El a observat că ele nu puteau fi pur și simplu lepădate în felul în care ne-am desface hainele sau ne-am scoate un praf.91 Recunoașterea lui este un reamintire că fragmente din experiențele noastre anterioare sunt purtate în noi și chiar dacă ne-am propus în mod conștient să ne schimbăm. stiluri de viață și comportamente, nu putem niciodată să ne renunțăm în totalitate la fostele noastre sine sau să rămânem dezvăluiți de evenimentele trecute. Acest lucru a fost valabil și pentru călugării care au fost primii adoptatori ai modului monahal de luptă în Egiptul antic târziu – nici ei nu puteau scăpa cu ușurință de legăturile personale sau eluda toate obligațiile sociale. Asumarea obiceiului monahal nu însemna că călugării și călugărițele din secolul al IV-lea puteau elimina aspecte esențiale ale personalității lor sau să-și ștergă trecutul. Scrierile lui Lahire despre apartenența la plural ne ajută să înțelegem mai bine complexitatea vieții călugărilor din secolul al IV-lea – acești oameni nu ar trebui judecați doar ca „călugări” sau „călugărițe”, dar trebuie să se țină seama de experiențele și fenomenele anterioare. controlat și format identitățile lor personale. Poate că fuseseră odată soți, părinți, funcționari, cerșetori, soldați sau oricare dintre multiplele sfere ale existenței care puteau fi găsite în lumea antică târzie. Rezultatul a fost că acești bărbați și femei aveau o varietate de dispoziții care au fost create prin creșterea lor unică și experiențele anterioare de socializare. În noul lor cadru, unele dispoziții au fost dezactivate pentru a se conforma cerințelor vieții monahale, dar puteau fi la fel activate atunci când au fost necesare, cum ar fi atunci când se confruntă cu obligații familiale și sociale urgente. În asumarea identităților, călugării s-au exprimat în ternis asociat cu noul lor rol. În scrisoarea lui Daniel către Aplirodisios, de exemplu, Daniel face o recunoaștere a luptei lui pentru a fi călugărul „perfect”. Aceasta poate fi considerată o simplă înflorire retorică, dar încă acționează ca o indicație a modului în care Daniel a dorit să fie privit cu vocația aleasă. Daniel continuă scrisoarea pe un ton măgulitor, cerându-i lui Aplirodisios să-l amintească pe Daniel în rugăciunile lui și imaginându-l pe Aplirodisios ca pe o „binecuvântare”. , dar tocmai în aceste percepții discordante putem obține o privire asupra diferitelor fațete ale identității lui Aplirodisios. Scrisorile călugărilor precum Daniel, Aph-rodisios și Sansnos și plângerile femeilor precum Aurelia Nonna aduc lumini diferite asupra lumii monahismului timpuriu și acționează ca ilustrații ale capacității oamenilor de a comuta potențial între diferite identități și de a comunica. -partimentalizarea acestora, in functie de timp si circumstante.

Nu cunoaștem detalii despre mediul social al călugărilor din cartonajul Nag Hammadi, deși scrisorile ne pot permite să facem unele presupuneri și nici cât de potriviți erau, sau erau percepuți a fi, în ceea ce privește
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stilul de viață ales. După cum ne amintește Laliire. este posibil să ne transpunem dispoziţiile şi competenţele. dar nu toate ar putea fi potrivite pentru viața idealizată a unui călugăr sau călugăriță. În Paralipomena, de exemplu. Pahomie mustră un călugăr care vede o modalitate de a obține un profit pentru mănăstire din vânzarea grâului.93 Este o poveste interesantă, deoarece nu numai că este o mustrare generală împotriva câștigului de bani, dar este și o reamintire că călugării au avut uneori. aptitudinile și dispozițiile care nu erau neapărat considerate dezirabile într-un cadru monahal. În ce măsură noii călugări și călugărițe au putut să-și integreze diferitele identități și măsura în care au apărut conflictele ar fi fost dependentă de dispozițiile individuale, de suprapunerea inerente în situațiile lor și de alte elemente sudi ca educație și educație. Cei mai vechi călugări și călugărițe. care au fost produși din multe medii și medii culturale diferite. Prin urmare, nu pot fi descrise doar în termenii vocației lor, ci ar trebui privite în schimb ca ființe umane complet rotunjite și complexe ale căror preferințe și interconexiuni trebuie luate în considerare atunci când încearcă să-și interpreteze acțiunile și motivațiile personale.

Note

1 	Materialul de cartonnage a fost editat și publicat în Jolm WB Bams, Gerald M. Browne și Jolm C. Shelton, Nag Hammadi Codices: Greek and Coptic Papyri from the Cartonnage of the Covers, NHS 16 (Leiden: Brill, 1981). Pentru facsimile, vezi James M. Robinson, The Facsimile Edition of the Nag Hammadi Codices: Cartonnage (Leiden: Brill, 1979).

2 	Codex VIII, C15, C16: Codex XI G153. Pentru comoditate, urmez desemnările date de Barnes, Browne și Shelton, desemnând papirusurile grecești din cartonaj cu G și papirusurile copte cu C. Acestea sunt un substitut pentru desemnările P.Nag. Hamm. (= Gl etc.) şiP.Nag.Hamm.Copt. (= Cl etc.).

3 	Materialele găsite în cartonaj indică o locație din această regiune (Bams și colab., IL). Pentru o privire de ansamblu asupra colecțiilor de scrisori timpurii și a scrisorilor individuale care menționează călugări, vezi Malcolm Choat și Mariacliiara Giorda, „Communicating Monahism: Reading and Writing Monastic Texts in Late Antique Egypt”, în Writing and Communication in EarlvEgyptian Monasticism, eds. Malcolm Choat și Mariacliiara Giorda, TSEC (Leiden: Brill, 2017).

4 	Malcolm Choat, „From Letter to Letter-Collection: Monastic Epistolography in Late-Antique Egypt”, în Collecting Early Christian Letters: From the Apostle Paul to Late Antiquity, eds. Bronwen Neil și Pauline Allen (Cambridge: Cambridge University Press, 2015), 80.

5 	Pentru o privire de ansamblu asupra scrisorilor monahale din Egipt din secolul al IV-lea, vezi, Malcolm Choat, „Monastic Letters on Papyrus troni Late Ancient Egypt”, în Writing and Communication in Early Egyptian Monasticism, eds. Malcolm Choat și Mariacliiara Giorda (Leiden: Brill, 2017), 17-72: Hugo Lundhaug și Lance Jenott, The Monastic Origins of the Nag Hammadi Codices (Tübingen: Molir Siebeck, 2015), 44-62; of Apa Johannes: Notes on o nouă ediție propusă”, în Proceedings of the 24th International Congress of Papyrologists, Helsinki 2004, eds. Tiina Purola, Jaakko Frosén și Eija Sahnenkivi, Human Commentaries on Literature (Helsinki: Societas Scientiarum Fenilica, 2007), 153-7

6 	În special, Bernard Lahire, La culture des individus: dissonances culturelles et distinctions de soi (Paris: Editions la découverte, 2004); Bernard Laliire, „De la habitus la o moștenire individuală a dispozițiilor. Spre o sociologie la nivelul
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Individual”, Poetica 31 (2003): 329-55: Bernard Laliire, Condiția literară: viața dublă a scriitorilor, Texte în sprijin (Paris: Découverte, 2006); Bernard Laliire, Actorul plural, trad. David Fembach (Cambridge: Polity, 2011).

G63, G64 și, respectiv, G65, vezi Shelton, „Introduction”, 4-5.

Analiza recentă cu radiocarbon a copertei mai mici a Codexului I sugerează o dată de producție care este probabil mai devreme decât cea a Codexului VII (Lundhaug și Jenott, The Monastic Origins, 10-11). Pentru rezultatele analizei cu radiocarbon a copertei NHC I, a se vedea Hugo Lundhaug, „Dating and Contextualising the Nag Hammadi Codes and Their Texts: A Multi-Metliodological Approach Includeding New Radiocarbon Evidence”, în Texts in Context: Essays on Dating and Contextualizarea scrierilor creștine din secolul al doilea și începutul secolului al treilea, eds. Jos Verheyden, Jens Schroter și Tobias Nicklas, Bibliotlieca Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium 319 (Leuven: Peeters, 2021), 126-32. Théodore C. Skeat, Papyri din Panopolis în Biblioteca Chester Beatty, Dublin, Monografii Chester Beatty (Dublin: Hodges Figgis, 1964); Théodore C. Skeat, „Papyrus din Panopolis în colecția lui Sir Chester Beatty”, în Proceedings of the IX. Congresul Internațional de Papirologie: Oslo, 19-22 august 1958, ed. Leiv Amundsen, Vegard Skânland, and International Congress of Papyrologists (Oslo: Nor-wegian University Press, 1961), 194-99. Vezi, de asemenea, comentariul despre cartonajul Codex Papyrus Berolinensis 8502 și alte dovezi pentru datare în Lundhaug și Jenott, The Monastic Origins, 9-11.

De fapt, acesta nu era un codex în stricte! sens, dar un grup de frunze libere s-au adunat împreună fără nicio dovadă de legare. Chitantele au fost scrise în mâini diferite. Eric Turner dă câteva exemple de astfel de reutilizare și notează date care intervin între câțiva montlis și 100 de ani (Eric G. Turner, „Recto and Verso,” JEA 40 [1954]: 102-6).

Choat notează câteva exemple de scrisori între clerici unde este folosită această adresă. Deci, de exemplu, PSI III 208, unde acest salut este trimis lui Sotas, episcopul Oxyrhynchus și P.Grenf. 1173 într-o scrisoare trimisă de la un presbytères către anotlier (Choat, „Scrisorile monastice pe papirus”, 47—48).

Lundhaug și Jenott, Originile monahale, 47.

G72, de la Proteria la doi „călugări” (μοναχοίς) și C8, care este scris freni un om care se autoidentifică ca monah (нонгоюс).

το μονάχιον. Deoarece acesta este singurul caz în care termenul este folosit, sensul său specific nu poate! fi constatat dincolo de folosirea lui ca fonii de locuinţă monahală.

În 2000, Ewa Wipszycka a concluzionat că cele treisprezece scrisori de carton au fost monahale, G67, 68, 69, 71, 72, 75, 76, 77, 78 și C4, 5, 6, 8 (Wipszycka, „The Nag Hammadi Library,” și Monks Library). 171-91).

G73, C7 și poate G79. Lundhaug și Jenott, Originile monahale, 129, n.110. Lisi actualizat al lui Wipszycka = G67, 68, 69, 72, 73, 75, 76, 77, 78, 79 și C4, 5, 6, 7, 8. C15 freni Codex VIII (rețineți excluderea G71). Przemyslaw Piwowarczyk și Ewa Wipszycka, „O origine monahală a codurilor Nag Hammadi?” Adamantins 23 (2017): 437. Cf. Lundhaug și Jenott, Originile monahale, 129, n.110.

G68, G69, G72, G75, G76, G78, C5, C8. G69 se referă, de asemenea, la Sansnos, „Păstorul”. '

Viața economică a comunității este descrisă în continuare de James E. Goehring, „The Provenance of the Nag Hammadi Codices one more”, în Studia Patristica ΛΑΆ7; Lucrări prezentate la a Treisprezecea Conferință Internațională de Studii Patristice, ținută la Oxford 1999: Ascetica, Gnostica, Liturgica, Orientalia, eds. Maurice F. Wiles, Edward Yarnold și Paul M. Parvis (Leuven: Peeters, 2001), 234-56.

Pentru descrieri ale economiei monahale a se vedea scrierile lui Ewa Wipszycka, în special capitolul X „Questions économiques” din Ewa Wipszycka, Moines et communautés monastiques en Egypte (IVe-VIIIe siècles), JJP Suppl. 11 (Varsovie: Universitatea din Varşovia, 2009). De asemenea, Ewa Wipszycka, „Economiei monahismului egiptean”, JJP XLI (2Ò11): 159-263.
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SR Llewellyn. Noi documente care ilustrează creștinismul timpuriu: я Review of the Greek Inscriptions andPapyriPublished in 1980--81 (Sydney: Macquarie University, 1992), 189; Edwin A. Judge, „Fourth Century Monahism in the Papyri”, în Proceedings of the Sixteenth International Congress of Papyrology, New York, 24 31 iulie 1980, eds. Roger S. Bagnali şi colab., American Studies in Papyrology (Chico, CA: Scholars Press, 1980), 613-20.

G77, de exemplu, solicită ca Sansnos să țină „barca” pregătită pentru vizitatori (G77.10-11). Chrysi Kotsifou, „Dovezi papirologice ale călătoriei în Egiptul bizantin”, în Curren! Cercetări în egiptologie, eds. Christina Riggs și Angela McDonald, BAR Int. Seria (Oxford: Archaeopress, 2000), 60-61.

dedok() la corabia [micul] grâu, iar acest poet se mută spre partea singuratică a celorlalte animale și vor fi în grămada (6-10) Instrucțiunile de a saluta vizitatorii de la un episcop fără nume sunt transmise la Sansnos în G77 . Habitus este un sistem cognitiv de structuri care reprezintă în interior structuri externe. Constă din gânduri, credințe, credințe și înțelegere a lumii din jurul nostru. Pierre Bourdieu și Richard Nice, Distincții: O critică socială a judecății gustului (Cambridge MA: Harvard University Press, 1984), 169-73.

Mariachiara Giorda, „Familiile „lumii”, familii monahale. O economie de capital în Egiptul creștin (secolele V-VI),” Л&Ж 17 (2015): 263-87. De asemenea, Roberto Alciati și Mariachiara Giorda, „Famiglia cristiana e pratica monastica”, ASE 27/1 (2010): 265-90.

Pierre Bourdieu și Antoine Spire, Dacă lumea socială este suportabilă pentru mine, este pentru că pot fi indignat (La Tour d'Aigues: Éditions de Г Aube, 2002), 18.

Lahire, „De la Habitus la o moștenire individuală a dispozițiilor”, 338—40. Pierre Bourdieu, Logica practicii, trad. Richard Nice (Cambridge: Polity Press, 1990), 53.

Lahire, „De la Habitus la o moștenire individuală a dispozițiilor”, 346; — The Plural Actor, xi.

Lahire, „De la habitus la o moștenire individuală a dispozițiilor”, 351.

Bernard Lahire, „Limitele câmpului: elemente pentru o teorie a diferențierii sociale a activităților”, în Teoria câmpurilor sociale a lui Bourdieu: concepte și aplicații, eds. Mathieu Hilgers și Eric Mangez, Routledge Advances in Sociology (Abingdon: Routledge, 2014), 83.

Ibid., 83.

Trans. „Nu orice context pertinent de activitate este un domeniu”, Bernard Lahire, „Champ, Hors-Champ, Contrechamp”, în Le travail sociologique de Pierre Bourdieu: dettes et critiques, ed. Bernard Lahire, Poche/Sciences humaines et sociales (Paris: La Découverte, 2012), 32.

Lahire, actorul plural, 36^11.

Éric Rebillard, Clmstians and Their Many Identities in Late Antiquity, Africa de Nord, 200--450 CE (Ithaca, NY: Cornell University Press, 2012).

Ibid., 92-93.

Alan Cameron, Ultimii păgâni din Roma (Oxford: Oxford University Press, 2011), 176–77. Citat în Rebillard, Creștinii și multele lor identități,

Rebillard, Cliristienii și multele lor identități, 95-97.

Ewa Wipszycka, „Monahismul și orașele egiptene”, Works and Memoirs 12 (1994): 1^14.

John C. Shelton, „Introduction”, ïnNagHammadi Codices: Greek and CopticPapyri from the Cartonnage of the Covers, eds. John WB Bams, Gerald M. Browne și John C. Shelton, NHS 16 (Leiden: Brill, 1983), 8-9.

Choat, „Scrisorile monahale pe papirus”, 35-36.

[τω άγ]απητω Σανσνώτι [ Μα |κάρι<>; έν Κ('υρί ;ω χαίρειν.

Lundhaug și Jenott, Originile monahale, 129-30.
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Lahire, Cultura indivizilor: disonanțe culturale și autodistincții, 14.

Vezi discuția din Lundhaug și Jenott, The Monastic Origins, 48-53.

[către] dragul meu tată Sansnos Arpokration pl(eista) en Kyriio hairein. Petru, care îi deranja pe frații săi Appianus în numele lui Pafnution al exorbitanților, a fost obligat să aștepte puțin până când vor veni la tine la vreme de putere și s-au eliberat de asta. bine meritat. La ce se referă exorbitantul în acest caz este incert. Shelton traduce tliis ca „chirii” Bams et al., Greek and Coptic Papyri, 62-63.

G77, episcopul în cauză nu este numit.

De exemplu, de fiecare dată când te-ai urcat pe câmp fără mâncare și tu, Afrodisa, că le-am dat de mâncare, nu i-ai trimis. „Cum și tu ne-ai lăsat pentru băieți fără mâncare, Afrodisie, pentru că vom trimite mâncarea, nu le-ai trimis nimic. După cum notează Shelton, tonul acestei scrisori este foarte diferit de scrisoarea reverențioasă și evlavioasă în coptă trimisă lui Aphrodisios de Daniel, Shelton, „Introduction”, 9.

Roger S. Bagnali, Everyday Writing in the Greeco-Roman East, Sather Classici cal Lectures (Berkeley: University of California Press, 2011), 88.

Chenoboskia este menționată în Gl un acord de lucrători petrolier în Codex 1, G31, un fragment troni Codex V, și Gl53, o literă troni Codex XI. Puține locuri sunt menționate cu siguranță în Codex VII, în afară de troni Techtliy, un sat din Dio-spolite nome și Tenturiton Polis (modem Tentyra sau Denderah), ambele în G64. Pentru locația Techtliy și relațiile sale cu Chenoboskia a se vedea, Fritz Mitthof, A spcitantike economics book from Diospolis Parva: the Erlangen Papyrus Codex and the texts from its Unifeld (P. ERL. DIOSP), Archiv tur papirus research and related areas ( München: KG Saur, 2002), 5.

Yanne Broux, „Crearea unei noi elite locale: stabilirea ordinelor metropolitane din Egiptul roman”, AJP 59 (2013): 142-53.

G66, G67. În mod similar, presybteros Zaccheos scrie [-ca.?- errosthei se ev-]Sper, dragă frate în G78.

H. Idris Bell și Walter E. Cium, Jews and Christians in Egypt: The Jewish Troubles in Alexandria and the Athanasian Controversy: Illustrated by Texts from Greek Papyri in the British Museum, ed. Frederick George Kenyon (Londra: British Museum, 1924), 53^1. De asemenea, Choat, „Scrisorile monahale pe papirus”, 67.

n¿.coH пхуХе нниглекнби тнроу ¡>нпхоеис.

Sau, poate că scribul lui se frământă, dar numele Psois este egiptean și trebuie să fi dorit să trimită o scrisoare în greacă. Această scrisoare a fost folosită de Constantin Zuckennan pentru a sugera că Apa Jolm menționat aici este fanions Jolm din Lykopolis. Constantine Zuckennan, „The Haples Recruit Psois and the Mighty Anchorite, Apa Jolm”, BASP 32, nr. 3^1 (1995): 183-94.

îl îmbrățișăm pe Araklis și pe frații și copiii lui Araklis.

Tlie piuase „Salutări în Domnul” și nomen sacrum sunt folosite de scriitor. și susține-l pe Boais și mângâie această fiică, dixon Pevotos/fiul meu/ Boain.

Scrisoarea lui Ammon, traducere, în Armand Veilleux, Pachomian koinonia IL Pahomian Chronicles and Rides, CSS 46 (Kalamazoo: Cistercian Publications, 1981), 84. Bell and Cium, Jews and Christians, 49-50.

Bentley Layton, „Reguli, modele și exercitarea puterii în mănăstirea lui Shenoute: Problema înlocuirii lumii și a menținerii identității”, JECS 15, nr. 1(2-07): 63-64.

esrsope pe <:p<r|g^|Gn<:uig^u n t[e]ussone pakht [< :ρο|γιι eroou ?Γπκ·:γ|ογ|<υ<ρ n ng[och t< :u] a>eere etr[eumlі^]he Γιιιοογ nn[eu]rfe nhu etre[ur]nei <·:ρ<υογ ¡>üo[γ| pg>.rrnci^ heousrіpe ne. etrerennon^hos mlikhhe nneumglu n neusson n neusreer. Bentley Layton, Canoanele părinților noștri: Reguli monahale din Shenoute, OECS
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(Oxford: Oxford University Press, 2014), 197. Codex XL 136-37 = EG-C CG 9257r.—V.

Cf. Caroline T. Scliroeder, „Cliildren and Early Monahism”, în Cliildren in Late Ancient Christianitv, eds. Cornelia B. Hom și Robert R. Phénix (Tübingen: Molir Siebeck, 2009), 318-21.

Idris Bell, „The Episcopalis Audienta in Byzantine Egypt,” Byzantion I (1924): 139— 44. Pentru data din secolul al patrulea vezi, Robert M. Frakes, Contra Potentium Iniurias: The Defender of Civitatis and Late Roman Justice, Munich Exhibition despre Papyrus Research and Ancient Research (München: Веек, 2001), 212-13. De asemenea, Law and Legal Practice in Egypt, eds. James G. Keenan, Joseph Gilbert Manning și Uri Yiftach-Franco (Cambridge: Cambridge University Press, 2014), 257-58. συνάπτεσθαι, π[αρά] το σχημ[α],

Paul Dilley, Monasteries and the Care of Souls in Late Antique Cliristianity: Cognition and Discipline (Cambridge: Cambridge University Press, 2017), 92-94.

Codul Teodosian 15.7.12. 1.4.4.

P. Grozav. 17-18 (Choat, „Scrisorile monahale pe papirus”, 22-23).

Bărbel Kranier, Jolm C. Shelton și Gerald M. Browne, Das Archiv des Nepheros und verwandte Texte, Aegyptiaca Treverensia (Mainz ani Rliein: v. Zabem, 1987). Regulile referitoare la bărbierirea capului sunt discutate în Pachomian Praecepta, 97.

Laliire, „De la habitus la o moștenire individuală a dispozițiilor. Spre o sociologie la nivelul individului”, 337.

David Brakke, trad., Evagrius of Pontus Talking Back: A Monastic Handbook for Combating Demons 229, CSS (Collegville, MN: Liturgical Press, 2009). Folosirea sa ca dovadă a ispitelor și frustrărilor monahale sunt discutate în David Brakke, „Making Public the Monastic Life: Reading the Self in Evagrius Ponticus' Talking Back”, în Religion and the Self in Antiquity, eds. David Brakke, Michael L. Satlow și Steven Weitzinan (Blooniington: Indiana University Press, 2005), 222-33. Furnică. 1,14,15, 19,22,26,59, 65.

Лиг. 2.11,23,25,45,55,63.

Furnică. 6,7, 43, 44, 53. mese, 1,30, 36, 38^11.

Furnică. 6.53. Trans, de Brakke, Evagrius of Pontus Talking Back: A Monastic Handbook for Combating Demons, 145.

Ewa Wipszycka, „Biblioteca Nag Hammadi și călugării: punctul de vedere al unui papirolog”, jjp 30 (2000): 182-83.

Sansnoti si Psatos, calugarii din Proteria, daca se poate, va rog sa adunati putin paie pentru slujba monahilor nostri, ca este tarziu, si nu-l gasesc de cumparat. Dacă nu-l găsești, spune-mi despre onoarea de cât de lung este căruciorul cu paie și vine corabia.

Roger S. Bagnali, Raffaella Cribiore și Evie Ahtaridis, Women's Lettersfrom Ancient Egypt, 300 BC-.4I.) 800 (Ami Arbor: University of Michigan Press, 2006), 206-7.

Malcolm Choat notează că literele fără forme introductive, sau chiar nume, pot fi găsite la Apa Tilomas la Wadi Sarga și Apa Apollo la Bala'izah, dar aceste exemple datează din secolul VI-VIII. Choat ne reamintește, totuși, că cele mai vechi copii ale scrisorilor pahomiene (Chester Beatty Ms. W. 145) nu folosesc introduceri standard sau rămas-bun. După cum pare să demonstreze exemplul troni Nag Hammadi, astfel de formule nu au fost în mod clar considerate necesare atunci când scriau membrilor unei comunități monahale chiar și la această dată timpurie (Choat, „From Letter to Letter-Collection”, 84-86).

Pentru o discuție despre relațiile dintre proprietarul păgân Gesios și Shenoute, a se vedea, Stephen Enmiel, „Shenoute of Atripe and the Christian Destruction of Temples in Egypt: Rlietoric and Reality”, în From Tempie to Church: Destruction and Renewal of Locai Cultic Topography in Antichitatea târzie, eds. Stephen Enmiel, Johannes Halm și Ulrich Gotter, Religions in the Greeco-Roman World (Leiden: Brill, 2008), 161-201;
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Ariel G. López, Shenoute ofAtripe and the Uses of Poverty: Rural Patronage, Religions Conflict, and Monahism in Late Antique l'.gvpl (Berkeley: University of California Press, 2013), 11-12.

84 	Pahomius de exemplu, liad părinți păgâni, fapt la care se face aluzie de mai multe ori în vitae, vezi de exemplu SBo. 3; G1 2; G1 25; G1 112.

85 	Roger S. Bagnali, Egypt in Late Antiquité (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1993), 281.

86 	Pentru calcule variate a se vedea, Mark Depauw și Willy Clarysse, „How Christian Was Fourth Century Egypt? Perspective onomastice asupra conversiei”, VG 67, nr. 4 (2013): 407-35; Roger S. Bagnali, „Conversia religiilor și schimbarea onomastică în Egiptul bizantin timpuriu”, BASP 19, nr. 3-4 (1982): 105-24; Keith Hopkins, „Christian Num-ber audits Implications”, JECS 6, nr. 2 (1998): 185-226.

87 	Rebillard, Clmstienii și multele lor identități, 34-60.

88 	Nr. 1926 în Bell şi Cium, Evrei şi Cliristieni, 100-20.

89 	P.Herm.Rees 17, trad. În Bagnali et al., 204.

90 	Despre identificarea lui Apa John cu Ioan din Ly copolis vezi, Zuckemian, „The Hap-less Recruit Psois”, 183-94.

91 	Cronologie, www.youtube.com/watch?v=6oM7OAcWBtQ la 47.10 (accesat 06/02/2022).

92 	C4.24-28.

93 	Paralipomena 21 în Veilleux, Pahomian koinonia II, 47.
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8 	identificări religioase și locale în contractul de căsătorie evreiesc din Antinoopolis din secolul al V-lea

Susanna Wolfert-de Vries

Introducere

Cu mult timp in urma. în Antinoopolis din secolul al V-lea. un bărbat pe nume Samuel i-a cerut Metra în căsătorie. Cu această ocazie, la 15 noiembrie 417 e.n., a fost întocmit un contract pentru ca ambii parteneri, și familiile acestora. știau care sunt obligațiile lor în timpul căsătoriei și la ce aveau dreptul în cazul în care căsătoria se încheie. În acest caz. Samuel ia promis lui Metra că va avea grijă de ea după obiceiul lui Israel și, la rândul său, Metra a fost de acord să-l onoreze pe Samuel conform acestor obiceiuri. Când totul a fost pregătit pentru nuntă, mama Metrei, Ester, i-a oferit o zestre modestă. De la Samuel Metra a primit un bridai giri. Aceste articole împreună au fost ketubba lui Metra. Această ketubba avea să o primească înapoi în momentul încheierii căsătoriei. Documentul a fost semnat. și atunci probabil că era timpul să sărbătorim.1

Acest contract de căsătorie este unul dintre cele mai bine conservate papirusuri care mărturisesc renașterea limbii aramaice. şi odată cu ea prezenţa evreilor. în Egiptul antic tîrziu.2 Este larg acceptat că dovezile rare ale prezenţei evreieşti în Egiptul antic tîrziu reflectă impactul notoriu al războiului de la Kitos asupra vieţii evreieşti din Egipt: comunităţile evreieşti au fost decimate. și recuperarea a fost doar lentă? Contractul de căsătorie și alte câteva fragmente mai mici ebraice și aramaice din scrierea evreiască indică faptul că a existat o redresare a vieții evreiești în Egipt în secolul al IV-lea e.n.4. Cercetările anterioare asupra acestor comunități recuperate au fost susținute de o serie de explicații generice. despre legătura dintre alegerea limbii și aspecte importante în identitatea acestor comunități. De exemplu. studiile anterioare au explicat renașterea aramaicii din ideea că comunitățile evreiești din Egipt erau naționaliste sau puternic influențate de iudaismul rabinic, simțit marginalizate de creștini. sau era format din migranţi.5

Accentul acestui volum pe grupism și identitate provoacă abordările anterioare ale iudaismului post-revoltă în Egipt. deoarece majoritatea relatărilor menționate anterior consideră papirusurile ebraice și aramaice din Egipt ca fiind produse ale unei mari comunități evreiești.6 Astfel. creștinii. rabini. sau evreii palestinieni au fost tratați ca grupuri omogene responsabile colectiv de folosirea ebraică și aramaică în Egipt. fără a lăsa loc variației interne sau agenției individuale. Ceea ce se întâmplă aici este ceea ce Roger Brubaker a vrut să spună cu grupismul, și anume: „tendința de a lua
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discret, puternic diferenţiat. grupuri omogene intern și delimitate extern ca constituenți de bază ale vieții sociale. protagonistul principal al conflictelor sociale. și unități fundamentale de analiză socială.”7 În consecință, explicațiile nu țin cont de preferințele individuale, de situația. și pluralitatea internă a comunităților.8 Tlris înseamnă că aceste explicații nu iau în considerare și faptul că indivizii pot avea mai multe afilieri în afară de doar o identitate religioasă.9

Acest capitol reexaminează relația dintre limbajul contractului de căsătorie și identitatea socială și religioasă a celor care au fost implicați în crearea acestuia.10 Procedând astfel. Acord o atenție deosebită întrebării anvelopelor despre ce înseamnă tirai, unele dintre pirrasele și cuvintele din anvelope din contractul aramaic sunt grecești. Scopul capitolului este de a obține o mai bună înțelegere a interacțiunii afilierii religioase cu alte afilieri care ar fi putut influența situația anvelopelor și construcția textului, în special formularea și focalizarea acestuia. Evaluarea situației socio-istorice în funcție de text și limbajul acestuia. Mă voi baza pe perspectivele teoriei sociolingvistice a lui William Croft care consideră schimbarea lingvistică ca un proces evolutiv. pe de o parte.11 și o abordare socio-istoric comparativă mai tradițională, pe de altă parte. Voi argumenta că documentul anvelopelor arată că mediul de viață imediat a determinat viața acestor locuitori din Antinoopolis. și arată cum au luat în considerare cu atenție felul în care s-au prezentat lumii exterioare.

Citind Ketubba din Köln

Ketubba din Köln oferă un caz interesant de alegere a limbii în Egipt din perspectiva sociolingvisticii. deoarece două limbi alternează în document. La prima vedere. documentul anvelopei pare să fie scris în întregime în aramaică. dar primele două rânduri sunt scrise în limba greacă în grafie aramaică, iar lista de zestre folosește multe cuvinte grecești. Înainte de a trece la examinarea relației dintre limbajul documentului anvelopei și contextul său socio-istoric, este important să prezentați o imagine de ansamblu asupra modului în care limbile alternează în documentul anvelopei și după aceea. pentru a oferi o imagine de ansamblu asupra modului în care relațiile dintre limbi au fost explicate în studiile anterioare.

Papirusul citește și se traduce după cum urmează12:

rikrudp N[1D] ÌN[D]DÌN[™ ΊΚΤΊΤΙΠ ΟΚ'ϋΚΒΙΠ] . 1 CINE Οΐϋ'ΰΐρ GKRI]І№[OGR GKVKV Tp| .2 LUSh P[P]TsGGPT2/ LLYu ІІgrTIKZ rkr YUTKIOTLZ] . 3 lltyu pulpu m rly'ugі r^on π'Ό l[..............] 	.4

<ϋ3ΰό l[p so ottll tacitv1? gttak [prost]. 5 [P]TTІ 1Ώ TUL 1Ώ LTT LLZK GGSHKP TEL 0Ί0[ ]Ώ] .6 rp]yl kttyuggik ·ρ tu1? llp clav lk1 b ποώ1? ri'ta] .7 [l]lik tact lhlt fih ·?[π] oto'g llk1? nnbinri yy[shkp] .8 [ogіvta іt] Y2X7 talp tazpo lp 'rkrzy'] .9 |yl?|z |-|L?1L2 	.10

llr ll] pі0 pjipijó1? π[·?η]ρ [ktg p]0ilrz . unsprezece
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[lap otope plpi] t πτ[ιπρ]ηί imn "anno in {mn} terate .12 [ ] nte plock [[ltu1 11?]] [n] іt rock rpet plupí 'rіpg .13 [pttop] ίήπτακ pnTOtóiteí [i ]p [l]α[τ] iate |х|?у"оіліп ppite> .14 rlll rtt ]toala pytop pm innao chpp ponía .15 [LG]L ite LP ρπακίκη rt |L|GL II[*7E] . 16 iate lcrozl αιτ lat iate pte[]n άίτ bet ιαίο] 	kpіg[lo] .17

□ino pío papa iate rlkaіt аіт лp lat r 	аі[t] pat .18
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τ 	onte' .29

[ryu luі TKLP lot ilpp tlopі] tllp nn [io te ntep Tono lp te]tot pak .30 ίκπττ .31 rpіlpp .32

1. 	[În consulatul lui Honorius Augustus pentru a unsprezecea oară

2. 	[și] Flavius Cons]tantius vine, cel mai mult

3. 	[magnific. și] patricius în al șaselea an al ciclului sabatic

4. 	[...........], luna indie Kislev. ontìie a douăzecea (ziua) în ea, ontìie a patra

(zi) în săptămână

5. 	[în cetate] Antinou, cel mai splendid dintre Tebaide, eu, Samuel, fiul lui Sampati,

6. 	[de la] sos și locuitor al statului Antinos și întreb din mintea mea și la alegerea mea

7. 	a lua Metra fiica lui Leazar din Alexandria, locuitor

8. 	[a lui Antinos], fecioară, ca soție după legea tuturor [fiicelor] lui Israel și [spun eu],

9. 	[Samu]el fiul lui Sampati, mirele, tiiat I [voi întreține și întreține],

10. 	fecioara, mireasa

11. 	cu onestitate, iar ea [agréés] să [onoare]

12. 	Samuel {fiica} fiul lui Sampati nepuritate și în [sfințenie] și în [curățenia după obiceiul fiicelor?]

13. 	din Israel care sunt modesti și astfel [[Leazar]] Ester, mama ei, îi va oferi zestre:

14. 	a warp-tlireaded [tunică (sau sac)], o jumătate de denar; o mantie lungă cu glugă în stil Anazarbe, [Uve]

15. 	boabe, două tunici de in. cereale Uve; două perechi de. . .

16. 	[o jumătate de denar];. . .; un prosop de baie, o jumătate de d[enarius]
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17. 	[ag]irdle, [a jumătate de]narius; o pereche de. . ., o jumătate de denar; o pereche de fasciae13; o jumatate

18. 	denar; [o pereche de. . ., un denar; o pereche de ceintures, o jumătate de gram, suma totală

19. 	a bunurilor de [lână] și in, cu recipientul lor?14 este de nouă denari și jumătate

20. 	si doi denari de aur [i-a dat miresei ca sa-si faca bratari] si mirele Samuel fiul lui Sampati

21. 	dă lui Metra, mireasa, [] un dar bridai,. . . de aur, suma totală

22. 	cu recipientul? din mărfuri este șaisprezece denari, rotunzi și puri,

23. 	ketubba pentru Metta fiica lui Leazar și sunt garantate și surettes și tot ce posedă el și tot ce

24. 	el va dobândi dacă proprietate15 sau pământ sunt [gajate pentru]

25. 	și garanțiile care sunt garantate și garanții (sunt) pentru întreținere și îmbrăcăminte și pentru [și două documente]

26. 	din așezarea căsătoriei au fost scrise [între ei] și una i se dă lui [Samuel, fiul lui Sampati]

27. 	[soțul] lui Met[ra] și unul este dat lui [Leazar]

28. 	?16

29. 	Pacea17

30. 	Eu, Samu[el fiul lui Sampati, accept personal tot] ce a fost scris [și specificat în acest contract de la început până la sfârșit]

31. 	În Israel

32. 	??

În acest text, greaca este uneori adăugată la un text care este altfel scris în aramaică. Dacă aruncăm o privire detaliată asupra limbii contractului, îl putem rezuma după cum urmează. Documentul începe cu introducerea unei date consulare în greacă scrisă în grafie aramaică. Urmează o altă dată evreiască în aramaică. Actul continua in aramaica cu cererea in casatorie si obligatiile nupciale ale mirilor si mirelui. Apoi zestrea este introdusă printr-un verb aramaic derivat din grecescul terra phernè. Lisi de zestre foarte detaliat include greutatea și valoarea fiecărui articol. Elementele din lisi de zestre, cum ar fi îmbrăcămintea și brățările, sunt redate în principal prin numele lor grecesc, în timp ce structurile gramaticale subiacente rămân aramaice. Tliis sugerează că aici vocabularul cultural grec a fost adaptat la lexiconul aramaic. Samuel adaugă la această zestre un dar bridai, indicat de grecescul hedna. Suma totală a zestrei și a darului bridai împreună se numesc ketubba prin terni-ul său aramaic.18 Ketubba este garantată cu toate posesiunile actuale și viitoare ale lui Samuel, garantând, printre alte bunuri, hrana și îmbrăcămintea Metrei. Documentul este semnat de (probabil) scrib, mire, tatăl miresei și martori. Toate aceste părți finale sunt în aramaică.

Starea de bursă

După ce a oferit o privire de ansamblu asupra textului contractului de căsătorie, această secțiune va discuta modul în care acest document a fost contextualizat în cercetarea anterioară. Tliis merge

Religii și identificări locale 171 pentru a arăta că modul în care se apreciază și se interpretează limbajul contractului a fost, de asemenea, anterior un factor important în reconstruirea fundalului socio-istoric al documentului. Opiniile divergente din literatura de specialitate cu privire la limbajul relațiilor. conținutul și contextul juridic al contractului de marnage evidențiază necesitatea unei investigații suplimentare. În linii mari putem distinge! trei perspective diferite asupra fondului socio-istoric al documentului.

Primii savanți care au editat ketubba din Köln au susținut că contractul aramaic a demonstrat vitalitatea iudaismului rabinic palestinian în Egipt. Cu alte cuvinte. ei credeau că alegerea aramaicii în ceea ce ei considerau o ketubba tradițională, un contract de marage evreiesc, indica faptul că evreii egipteni se uitau la rabinii din Palestina ca exemplu. Această interpretare s-a potrivit cu ideea că, în general, utilizarea ebraică și aramaică în Egipt trebuie să se fi datorat legăturilor puternice ale comunităților evreiești egiptene față de evreia rabinică palestiniană19. pe caracterul evreu de altfel autentic al textului.

Perspectiva străină a fost adoptată de SR Llewelyn, care susține că fiecare limbă. greacă și aramaică. a fost folosit pentru a indica tradiții maritale separate care au fost amestecate în contract. La fel ca editorii primei ediții, Lie susține că aramaica a fost folosită pentru a descrie obiceiurile rabinice palestiniene. cum ar fi ziua săptămânii în care mireasa s-a căsătorit. greaca a fost folosita inițial pentru obiceiurile grecești și egiptene, și anume zestrea și obligațiile maritale. Din acest amestec de practici marțiale, se concluzionează că contractul de căsătorie trebuie înțeles în lumina practicilor maritale în evoluție, în care practicile au fost adoptate din culturile înconjurătoare. Acest lucru a fost posibil deoarece contractele de căsătorie evreiască nu trebuiau neapărat să urmeze un sistem juridic specific.20

Contrar acestor ipoteze menționate anterior. Joëlle Beaucamp subliniază asemănările dintre ketubba din Köln și contractele de căsătorie contemporane greco-egiptene. Una dintre cele mai atrăgătoare asemănări a fost practica încheierii căsătoriei pe baza predării unei zestre care a fost definită cu precizie în lista de zestre însoțitoare.21 Beaucamp chiar omite în întregime contextul evreiesc și consideră contractul un exemplu tipic de bizantin. Legislația conjugală greco-egipteană, fără a remarca caracteristicile ketubba care nu sunt tipic greco-egiptene, de exemplu, utilizarea limbii aramaice și a teninologiei evreiești, cum ar fi ketubba.

Per total. aceste studii arată importanța luării în considerare a diverselor aspecte ale contextului socio-istoric în care documentul ar fi putut funcționa. Cu toate acestea, în special primul și cel de-al treilea studiu analizat aici rămân înguste în focalizare, tratând doar un context cultural specific în care contractul ar putea avea funcții. Aceste interpretări creează o dihotomie între două registre culturale reificate. Iudaismul rabinic palestinian și lumea greco-egipteană. Nici ideea că contractul nu este exclusiv produsul evreilor influențați de practicile rabinice palestiniene și nici ipoteza că contractul reflectă pe deplin obiceiurile conjugale greco-egiptene nu face dreptate amestecului de obiceiuri pe care îl arată contractul.

Faptul că un document ar putea fi studiat folosind fie prisma iudaismului rabinic palestinian, fie cea a contractelor de căsătorie greco-egiptene susține puternic concluzia lui Llewelyn. În lumina interacțiunii percepute a conjugalului
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practici care derivă atât din obiceiurile evreiești palestiniene, cât și din practicile greco-egiptene, este într-adevăr de imaginat că documentul este rezultatul amestecării mai multor practici diferite din punct de vedere cultural. Mai multe alte studii confirmă ipoteza că practicile maritale și legislația aferentă se dezvoltă și se schimbă în timp.22

Cu toate acestea, concluzia lui Llewelyn, oricât de corectă ar fi, lasă fără răspuns multe întrebări despre contract. De exemplu, rămâne neexplicat modul în care influența legislației greco-romane se leagă de presupusele urme ale influenței rabinice și dacă una dintre cele două tradiții, cea palestiniană sau greco-romană, a fost mai importantă decât cealaltă. Cu alte cuvinte, s-ar putea întreba cum se leagă între ele în acest contract diversele dispoziții sau identitățile multiple ale cuplului căsătorit și scriitorul lor (vezi introducerea în acest volum). Articolul lui Llewyn nu oferă alte perspective asupra preferințelor culturale și percepției de sine a celor implicați în întocmirea acestui contract.

Studiile anterioare sunt limitate prin faptul că nu explică în mod convingător de ce anumite părți sunt în aramaică și alte părți în greacă. De asemenea, Llewelyn nu oferă o altă explicație pentru amestec decât aceea că a existat influență din legislația greacă și că aramaica era rezervată doar secțiunilor religioase. O citire dozatoare a documentului nostru reveáis, totuși, o situație mai complexă. După cum va arăta în acest capitol, aramaica nu a fost folosită numai atunci când sunt în joc aspectele religioase, ci se împletește și cu greaca. Tliis sugerează că separarea dintre cele două limbi nu este cu siguranță absolută. Per total, interrelația culturală și lingvistică dintre greacă și aramaică în ketubba din Köln este considerabil mai complicată decât se menținea anterior. Vizualizarea documentului ca un compozit mai complex va avea ca rezultat o interpretare mai amplă și mai precisă a religiei și lingvisticii! situația în care se află contractul de căsătorie.

O abordare sociolingvistică

După cum am văzut, nu există nicio îndoială că limba contractului este strâns legată de conținutul acestuia. Cimicul limbajului reflectă modul în care cei implicați în crearea sa s-au prezentat în mediul lor. Aplicând teoria sociolingvistică dezvoltată de William Croît, voi analiza cu mai multă atenție interacțiunea greacă și aramaică în contract. Teoria lui William Croft despre amestecarea limbilor ca proces evolutiv este deosebit de utilă pentru analiza ketubba, deoarece contractul arată clar amestecarea limbilor, dar lipsește orice context socio-istoric clar.23 Această teorie ne permite să reconstruim o parte din acel context, deoarece distinge. între diferite niveluri de amestecare a limbilor și raportează aceste niveluri diferite în măsura în care o societate lingvistică este dispusă să se adapteze la o altă societate lingvistică. Teoria oferă o perspectivă asupra nivelului amestecării lingvistice și a implicațiilor sociale ale acestuia, deoarece rezultatul analizei reflectă în ce măsură vorbitorul este pregătit să se asimileze sau dorește să se excludă din cealaltă societate lingvistică. baza pentru înțelegerea fondului socio-istoric pe care a fost scris acest document.
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Înainte de a trece la aplicarea teoriei, voi prezenta teoria mai detaliat. Teoria sociolingvistică a lui William Croft se concentrează pe relația dintre ceea ce el numește „societatea patrimoniului” și „societatea adoptivă”. Fiecare dintre aceste societăți folosește propriile limbi. Croft definește societatea patrimonială ca societatea natală. În mod tradițional, această societate folosește limba ancestrală sau moștenire. Societatea cu care societatea patrimonială intră în contact este societatea adoptivă. Prin societate adoptivă, deci, Croft înseamnă societatea din care elementele lingvistice sunt adoptate.

În contextul contactului lingvistic, unde se întâlnesc patrimoniul și societatea adoptivă, societățile patrimoniale ar putea fi nevoite să decidă dacă își mențin limba sau se schimbă către limba societății adoptive. Potrivit lui Croft, întreținerea este probabil să apară dacă societatea de patrimoniu nu se identifică cu societatea adoptivă, în timp ce apare o schimbare în acele cazuri în care societatea de patrimoniu nu mai are nicio identificare specială cu societatea de moștenire. Deoarece întreținerea și schimbarea sunt considerate capete opuse ale unui continuum, măsura în care o societate de moștenire este pregătită să se schimbe sau să se mențină poate varia de-a lungul acestui spectru.

Croft oferă următoarele observații cu privire la modul în care modelele de întreținere și schimbare sunt jucate în practică și cum pot fi recunoscute. Pentru a analiza nivelul interacțiunii lingvistice, Croft distinge între două tipuri de unități lingvistice, așa-numitele Ungüentes. Aceste două tipuri de lingueme sunt substanțe Unguentes și lingueme schematice. Linguele de substanță sunt unități lingvistice care сапу atât forni, cât și semnificație, de exemplu, nonns sau care înseamnă caracteristici morfologice caning. Prin contrast, linguemes schematice сапу fie forni, fie sens, dar niciodată ambele. Este cazul structurilor gramaticale subiacente.

Modelul pe care Croft îl disceminează în cazurile de întreținere a limbii este că, dacă elementele străine sunt adoptate în limba moștenire, aceste elemente se referă în principal la substanța limbilor. Substanțele cele mai frecvent adoptate linguemes în cazuri precum tliis sunt vocabularul non-bazic, de exemplu, vocabularul cultural. În cazurile de întreținere, cea mai mare parte a vocabularului de bază, cum ar fi verbele standard și nonnurile utilizate frecvent, continuă să derive din limba moștenire. Acest tipar de adopție care este astfel răspândit în cazurile de menținere a limbii patrimoniale este probabil să apară atunci când societățile de patrimoniu se percep ca fiind diferite de societatea adoptivă. Aceste comunități de moștenire sunt de obicei asociate cu comunități strâns legate.

Spre deosebire de cazurile de menținere, în care adoptarea elementelor străine este adesea limitată la substanța limbilor, una dintre caracteristicile unei schimbări de limbă către societatea adoptivă este adoptarea de modele gramaticale din societatea din jur. Pe lângă linguemes schematice, în cazul unei schimbări de limbă este îmbrățișat și vocabularul mudi al societății adoptive. În cazuri extreme de trecere către societatea adoptivă, se așteaptă, de asemenea, ca cea mai mare parte a lexicului de bază să fie derivat din limba adoptivă. Adoptarea atâtor elemente, atât limbi de substanță, cât și limbi schematice, este posibilă deoarece comunitățile de patrimoniu responsabile pentru acestea sunt de obicei mai deschise la influențele societății care le înconjoară.
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Din tliis. este clar, deci, că Croft susține că există o relație între modelul de adopție și atitudinea societății de moștenire față de societatea adoptivă. Potrivit lui Croft, amestecarea limbilor ar trebui să fie considerată un act pozitiv de identitate.25 Prin aceasta el înseamnă că limbilele pe care le folosesc vorbitorii sunt indicative ale comunității căreia ei simt că îi aparțin sau cu care doresc să fie asociate.26 adoptarea unui vocabular nebazic care clarifică actele pozitive de identitate. Chiar dacă se folosește doar o cantitate mică de vocabular nede bază, de exemplu, în cazul menținerii limbajului, aceasta indică un act pozitiv de identitate. În schimb, un act negativ de identitate înseamnă că un vorbitor face tot ce îi stă în putere pentru a sublinia că nu face parte din societatea adoptivă.27

Tocmai din cauza acestei conexiuni pe care Croft o face între modelul de adopție și imaginea de sine a societății patrimoniale este interesant de aplicat această teorie la ketubba din Köln. Aplicarea teoriei la ketubba din Köln contribuie nu numai la înțelegerea interacțiunii lingvistice din contract, dar ajută și la reflectarea asupra implicațiilor sale sociale. Pentru ketubba. acest lucru este important deoarece contractul are atât de puțin context direct. De fapt, nici măcar nu știm sigur care este situația lingvistică pe care o reflectă: greacă într-un context aramaic sau aramaică într-un context predominant grec.

Croft distinge patru situații în care determină dacă există menținere sau declinare a limbajului pe baza nivelului de adoptare a elementelor derivate din limba adoptivă de către societatea patrimonială. Dacă traducem aceste situații în posibilele situații lingvistice din ketubba. acestea ar fi următoarele patru scenarii: 1) aramaică însușită, dar menținerea greacii, 2) aramaică apropriată și sliift către aramaică, 3) greacă însușită, dar menținerea aramaicei și 4) greacă însușită și sliift către greacă.

Primele două scenarii consideră greaca limba de moștenire. Aramaica ketubba ar putea arăta atunci că această comunitate de moștenire grecească a intrat în contact sau s-a identificat într-o oarecare măsură cu o comunitate aramaică, societatea adoptivă. Distincția dintre aceste primele două scenarii este că unul se termină în întreținere, iar celălalt într-o slift. În primul caz, tliat înseamnă că greaca, ca limbă de moștenire, rămâne limba dominantă. În al doilea caz însă, în care contactul duce la o scăpare, aramaica societății adoptive devine dominantă. În celelalte două scenarii, aramaica este limba de moștenire și a întâlnit o societate adoptivă care folosește greaca. Același lucru este pentru aceste scenarii ca și pentru cele două de mai devreme, și anume că un scenariu are ca rezultat întreținerea limbajului, iar celălalt are ca rezultat o schimbare a limbii. Astfel, în a treia situație, acest contact aramaico-grec duce la menținerea limbii de moștenire aramaica, în timp ce în a patra situație, contactul aramaico-grec conduce la o declinare către greaca folosită de societatea adoptivă.

Folosind modelele de adopție pe care le-a distins Croft, putem acum să examinăm modelul pe care îl observăm în ketubba și, astfel, să stabilim care scenariu este cel mai probabil să se aplice la ketubba. Începem prin a discuta primul scenariu și ce ne așteptăm să vedem în papirus dacă papirusul aprinde acest scenariu. Dacă papirusul aprinde prima situație, în care comunitatea de moștenire încearcă să-și mențină limba maternă greaca, conform teoriei lui Croft, se așteaptă ca vocabularul de bază să

Identificări religioase și locale 175 să fie greacă, iar vocabularul nede bază să fie aramaic. Analiza lingvistică a papirusului a arătat deja că tlris nu este cazul în ketubba, deoarece în document vocabularul non-bazic tinde să fie în greacă, iar vocabularul de bază în aramaică. Chiar dacă contractul ar reprezenta o etapă de început a unui proces de împrumut. numeraisul aramaic și un verb precum „a da” sugerează că acesta nu este un scenariu probabil.

Dacă al doilea scenariu se aplică contractului, în care comunitatea de moștenire trece la aramaică. se așteaptă apariția tipului de vocabular de bază aramaic găsit în ketubba. Cu toate acestea, în acest scenariu, multe dintre inflexiunile și structurile gramaticale ar trebui să fie încă în greacă. Tlris nu este cazul în ketubba din Köln, deoarece utilizarea gramaticii grecești este strict limitată la prefața greacă a documentului de anvelope. Prin urmare. Teoria lingvistică a lui Croft sugerează că al doilea scenariu al tirai nu este reflectat în papirusul pneurilor.

Cel de-al treilea scenariu posibil, și anume o comunitate care se concentrează pe menținerea moștenirii aramaice într-o societate greacă, presupune apariția vocabularului de bază aramaic, a inflexiunilor gramaticale aramaice și a vocabularului grecesc non-bazic, în special în împrumuturile și cuvintele împrumutate. Privind interacțiunea dintre greacă și aramaică în ketubba, acest scenariu s-ar potrivi destul de bine contractului. Prin urmare, motivul este că acest scenariu dictează tirât din punct de vedere sintactic și morfologic, ketubba este aramaică la fel ca și vocabularul său de bază, cum ar fi numerele și verbele utilizate frecvent. de exemplu, „a da”. În contrast. Greacă ar trebui să fie în forar de împrumutat non-vocabulare de bază, cum ar fi anvelope naine de articole de zestre anvelope. Toate tlris par să se aplice corpului ketubba.

A patra situație, în care există o slift față de societatea adoptivă grecească. este din nou mai puțin probabil. deoarece tlris ar necesita includerea anvelopei a destul de mult vocabular grecesc. Mai mult decât atât, acest scenariu prevede, de asemenea, că inflexiunile gramaticale și construcțiile gramaticale sunt parțial cele ale societății de patrimoniu. S-ar putea argumenta că tlris este cazul în ketubba, cel puțin într-o oarecare măsură. Cu toate acestea, vocabularul de bază al teoriei lui Croft spécifiés tirât devine, de asemenea, greacă în acest scenariu. Pentru că vocabularul de bază este predominant aramaic. Acest scenariu este improbabil.

În lumina analizei anvelopelor limbajului ketubbai. este de imaginat ca cel de-al treilea scenariu să se aplice ketubba. Tlris implică faptul că asistăm la o comunitate de moștenire aramaică care interacționează cu o comunitate adoptivă în care greaca este comună. Are, de asemenea, implicații asupra cadrului socio-istoric al contractului, deoarece, conform teoriei lui Croft, astfel de comunități de patrimoniu sunt concentrate. comunități cu privire la interior din punct de vedere social. Concentrarea societății de patrimoniu anvelope pe menținerea limbajului său de moștenire sugerează că un astfel de grup și-a subliniat caracterul distinctiv ca un așa-zis act pozitiv de identitate. Cu toate acestea, ele nu au avut ca scop excluderea societății adoptive și elementele adoptate din aceasta.

Aceste constatări despre atitudinea de bază a utilizatorilor aramaici față de mediul non-aramaic necesită o rafinare suplimentară. Având în vedere că tlris este singurul contract de căsătorie evreu aramaic existent din perioada tlris, nu există nicio modalitate de a stabili cât de reprezentativ este. Nu știm dacă aici a fost implicată vreo comunitate lingvistică sau religioasă fixă. Cu toate acestea, este puțin probabil să aibă un contract legal ca tlris
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a existat într-un vid, pentru că mai multe persoane au fost implicate în creație: mireasa, mirele, familiile lor, un scrib și martori. Analiza sociolingvistică sugerează că cel puţin cei implicaţi au preferat în acest caz folosirea limbii aramaice. Este posibil să fi folosit limba pentru a sublinia că erau utilizatori aramaici în mijlocul lumii care folosea greacă, subliniind caracterul lor distinctiv prin alegerea limbii. Cu toate acestea, este foarte posibil ca, pe lângă limbaj, alți factori să fi jucat un rol în deciziile luate în contract, cum ar fi religiile și considerentele juridice. Prin urmare, mă voi întoarce acum la o analiză mai atentă a interacțiunii dintre aceste dispoziții pentru a oferi o mai bună perspectivă asupra autoprezentării indivizilor implicați în acest contract. Tlris arată că, subliniind caracterul lor evreiesc, ei erau, de asemenea, adânc înrădăcinați în societatea greco-egipteană. Voi face asta prin contextualizarea în continuare a unei selecții de pirrasele cele mai izbitoare din contract.

Data

Prima propoziție din ketubba, care arată că cei implicați în contractul tlris navigau între locații vamale grecești și vama evreiască palestiniană, este data dublă cu care începe contractul. După cum am menționat mai devreme, contractul începe cu o datare consulară în limba greacă scrisă în grafie aramaică. După aceea se află o dată evreiască și anume, „în al șaselea an de sabbatică! ciclu [...........], 	în luna Kislev, în a douăzecea (ziua) în ea, pe

a patra (zi) din săptămâna anvelopelor.” Construcția aleasă a unei date duble poate indica faptul că scriitorul contractului, pe de o parte, a fost de acord cu o practică greco-egipteană comună și, pe de altă parte, datarea evreiască s-a distins de mediul greco-egiptean Iris pe baza anvelopei. a identităţii religiilor.

Este posibil ca scribul de tirât tire să fi folosit data consulară care a fost utilizată pe scară largă între anii 284 și 641 CE28 pentru a solicita validarea legală de la autoritățile romane. Observăm același fenomen și în documentele copte contemporane, tirât și-au modelat datele după exemple grecești.29 Acești cărturari s-au confruntat uneori cu problema ca grecul să aibă un statut Irigher legai.30 În general, folosirea unei date duble este un obicei recurent în papirusurile egiptene. de-a lungul vârstelor anvelopelor. Tlris poate fi văzut, de exemplu, într-o dată romană în latină premergătoare textelor grecești31 și date duble în papirusurile elefantine aramaice mult mai vechi.32 Faptul că am întâlnit și practica tlris în ketubba subliniază astfel, probabil, caracterul greco-egiptean al documentului de anvelope.

Cu toate acestea, scriitorul a vrut în mod clar să sublinieze că contractul a fost în conformitate cu calendarul evreiesc. Făcând acest lucru, scribul pneurilor a arătat clar că contractul trebuie să aibă statut de legai nu numai în mediul greco-egiptean, ci și în contextul evreiesc. Cu toate acestea, rămâne neclar care au fost detaliile precise ale contextului evreiesc, pentru că ordinea de datare utilizată, și anume luna urmată de săptămână, nu se găsește de obicei în contractele de căsătorie evreilor palestinieni. Întâlnirea evreilor palestinieni a fost intenționată sau accidentală, tlris poate însemna și tirât, deși

Scriitorul pare să se identifice cu practica evreiască palestiniană, el poate fi fost relativ îndepărtat de obiceiurile de acolo în același timp. Prin urmare. este posibil să fi ales formularea lui Iris, despre care nu știm dacă uneori a fost folosită mai larg de către evreii din mediul Iris.

Vama Israelului

Este aceeași imagine a unui scriitor care. pe de o parte. caută legătura cu mediul greco-egiptean dar. pe de altă parte, subliniază caracterul evreiesc al documentului rezultă din folosirea pirasei „obiceiuri (orano) de. .. Israel.”34 Deși nu putem citi pirraza exactă, deoarece papirusul anvelopelor este ilizibil în cele două locuri în care se folosește pirraza anvelopelor, tlris pirrase indică o caracteristică tipică a contraéis căsătoriei evreiești.35 Astfel de referiri „la obiceiul” sunt cunoscute din căsătoria evreiască din secolul al II-lea contraéis din deșertul Iudeii. Deși evreii anvelope nu au inventat utilizarea anvelopei a expresiei anvelopei „obiceiul anvelopei de”. ei sunt grupul care trebuie să-și continue utilizarea.36 Tlris este cu atât mai limitat de faptul că utilizarea expresiei anvelopei continuă în contraeis căsătoriei evreiești de mai târziu, așa cum se găsește în Cairo Genizah. Contraeis căsătoria evreiască grecească, expresia anvelopei poate fi considerată o caracteristică a căsătoriei evreiești contraéis. La fel ca și în alte contraeis evreiești, tire pirrase oferă un cadru de referință pentru obligațiile maritale ale soților.38

Includerea anvelopei pirrasei „după obiceiul” implică, de asemenea, că se poate alege dintre mai multe opțiuni.39 Pirase noi doar subliniază conștientizarea altor practici, dar mărturisește și un mediu multicultural. Motivul pentru tlris este tirai folosirea anvelopei pirrase „obiceiul anvelopei de „se leagă cu contraéis de căsătorie grecească contemporană, care include adesea o clauză tirai, condițiile maritale sunt „potrivite” unui soț40. Ceea ce este exact „potrivit” este nu întotdeauna mai mult spec-ilied. iar oamenii ar fi putut presupune că tlris este cunoscut. Specificând în continuare condițiile din ketubba, scriitorul clarifică ce tenns se aplică căsătoriei tlris. În acest caz, scribul dorește aparent să sublinieze că obligațiile maritale se abat de la genericul „ce se cuvine” obișnuit în mediul lor non-evreu, încadrând condițiile ca evreiești. Tlris este remarcabil deoarece aceste tennuri evreiești nu diferă neapărat de ceea ce era o prevedere comună în contractele grecești. și anume pentru a asigura soției anvelope toate cele necesare.41 Scriitorul deosebește astfel obiceiurile evreiești. wlrile nu există o opoziție absolută față de obligațiile greco-egiptene.

Este posibil ca scriitorul să fi avut mai multe motive pentru a include atât de explicit această referire la „obiceiurile lui”. Pe anvelopă de o parte. pirateria anvelopelor ar putea sublinia identificarea cu un anumit grup geografic sau religios. wlrile. pe de altă parte. referința ar putea să deosebească persoanele implicate de mediul neevreiesc.42 Deși nu știm exact la ce obiceiuri ale Israelului se referă scriitorul de anvelope, el clarifică faptul că căsătoria încheiată prin acest contract agréés cu practica evreiască din Israel. . Aparent. acesta era un mesaj mai important de transmis decât de sugerat respectarea condițiilor maritale ale mediului neevreiesc.
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Phernê

Tliis sugerează că a existat o graniță difuză între ceea ce era prezentat ca obiceiuri iudaice și cele locale. Toate acestea sugerează că identitatea religioasă și o rădăcină locală în Egipt merg mână în mână în acest contract. Cu toate acestea, există și mai multe exemple izbitoare în contract care arată că un sos religios este turnat peste articole, care sunt, de altfel, caracteristice contraeis căsătoriilor greco-egiptene contemporane. Tliis este evident în primul rând în următoarea analiză a relației dintre ternis phernê, hedna și ketubba.

În ketubba din Köln, lista de zestre este o parte importantă a contractului, ca un acord financiar pe care se bazează căsătoria, la fel cum este cazul în alte contracte de căsătorie contemporane grecești și evreiești. Cu toate acestea, felul în care a fost întocmit lista de zestre și cuvântul cu care a fost introdus, rădăcina prn, indică faptul că și aici scriitorul a căutat în mod deliberat legătura dintre dreptul greco-egiptean și fondul evreiesc. Tliis este evidențiat în principal de inventarul extins de zestre din ketubba, care îndeplinește în toate privințele cerințele phernê, așa cum sunt utilizate în contractele de căsătorie greco-egiptene din secolul al II-lea.43

S-a demonstrat în mod convingător că din secolul al II-lea înainte lista zestrei a devenit mai extinsă și mai detaliată decât în perioada anterioară. Această schimbare a survenit datorită introducerii unei noi prevederi în secolul al II-lea, care impunea unui soț să restituie obiectele originale la momentul încheierii căsătoriei. Motivația care a stat la baza acestei dispoziții a fost aceea că soții nu mai puteau dispune de obiecte ori de câte ori doreau, lucru care se pare că avea loc în mod regulat. Ca urmare a acestei prevederi, obiectele sudi ca bijuterii de aur trebuiau acum restituite în greutate și forni egale.44 Prin urmare, a devenit important să se înregistreze foarte precis obiectele fizice, greutatea și valoarea lor individuală, într-un inventar de zestre, thephernê. Din acest motiv, contractele de căsătorie din această perioadă încolo conțin inventare de zestre lungi și detaliate, în care în principal bijuterii și cheaguri au fost livrate în temeiul phernê.45

Inventarul de zestre, așa cum este înregistrat în ketubba din Köln, seamănă cu aceste inventare detaliate numite phernê în contractele de căsătorie greco-egiptene, deoarece lista din ketubba conține, de asemenea, cheaguri și bijuterii valoroase. Tliis este motivul pentru care utilizarea verbului prn în ketubba pentru a introduce elementele de zestre în mediul lor asociate cu phernê nu pare deloc întâmplătoare. Având în vedere conținutul listei de zestre, este de conceput ca aici să găsim un exemplu clar de utilizare a unui tip de inventar de zestre care era comun în mediul lor greco-egiptean. Faptul că zestrele au fost incluse de mult în contractele de căsătorie evreiască ar fi putut contribui la acceptarea phernê-ului greco-egiptean în contextul evreiesc, în care contractul ar trebui, de asemenea, citit.46 În plus, ar fi putut ajuta faptul că terni phernê era probabil deja cunoscut în cercurile evreiești din Septuaginta, unde s-a tradus ca mohar. și, în general, în aramaică, a fost adesea folosit în sensul de ketubba.^ Este clar, așadar, că obiceiurile evreiești palestiniene și greco-egiptene coincid în mare parte aici, dar alegerea pentru lista detaliată a zestrei în stilul greco-egiptean. phernê egiptean al patrulea

Religii și identificări locale 179

secolul sugerează cu tărie că în acest caz contractul se alătură în special practicilor juridice locale.

Hedna

Phernè nu este singurul terni cu taxă legală originară din mediul greco-egiptean care stă la baza părții financiare a contractului de căsătorie. Utilizarea ternisului legal pentru a denumi partea financiară a căsătoriei este evidentă și din utilizarea hednei. La fel ca phernè, hedna este un alt terni juridic care demonstrales tliat contractul interacționează cu două sisteme juridice.48 În contractele de căsătorie greco-egiptene. hedna este un dar prenuptial care apare din secolul al IV-lea e.n.49 În timpul acestui secol, acest cadou de către soț către mireasă a câștigat popularitate, iar papirusurile de căsătorie și divorț din secolul al VI-lea arată că era omniprezent în Egipt, ca precum și în Antinoopolis.50 În aceste contracte, cadoul este întotdeauna un cadou de căsătorie de către soț, care este dat în momentul căsătoriei sau la scurt timp după aceasta.51 Contractele de divorț arată că hedna a fost una dintre afacerile financiare de lângă zestrea si adaosurile de zestre care liad a fi solutionate la divort.52

Semnificația și consecințele juridice puternice ale hednei în această perioadă sunt evidențiate de o lege din secolul al V-lea din Codul Teodosian care sugerează că darurile și zestrea de la bridai mergeau adesea către persoana saine în cazul divorțului.53 Legea presupunea că unei soții care inițiază divorțul avea voie să-și păstreze zestrea și cadourile nupțiale doar dacă putea dovedi că soțul ei ia greșit. Dacă soțul a inițiat divorțul, minciuna ar putea reține zestrea și darurile numai dacă minciuna ar putea dovedi că soția nu a crezut în mod corespunzător. Dacă un bărbat dorea să desființeze căsătoria din cauza dezacordului, mai degrabă decât din cauza păcătoasă a soției, femeia avea dreptul să păstreze darurile și zestrea.54 Observația că hedna era considerată proprietatea legală a soției este susținută în continuare de recunoașterea soțului. a hednei ca datorie față de ea, la fel cum zestrea era considerată o datorie.55 Contractele de divorț, precum și Codul Teodosian conțin că în general femeile nu aveau voie să ia din gospodărie mai mult decât ceea ce aduceau și primeau ca un cadou bridai la inceputul casatoriei.56

Există mai multe asemănări între hedna, așa cum este folosită în ketubba, și alte papirusuri greco-egiptene, care fac improbabil ca autorul ketubba să fi vrut să însemne o plată diferită de hedna, așa cum sa discutat mai devreme. Tliis este așa mai ales pentru că hedna este un terni legal cu implicații juridice. Cele trei asemănări principale sunt: 1) cadoul a fost dat în momentul căsătoriei57 2) se referă la un cadou de la soț către soția acesteia și 3) cadoul devine parte a proprietății soției la începutul căsătoriei. . Acesta din urmă este sugerat prin adăugarea hednei la suma totală a „ketubba pentru Metra” din contractul de căsătorie.

Toate acestea indică o situație în care a fost folosit nu numai numele unui dar contemporan, ci și sensul juridic al ternii aplicat textului. Alegerea pentru hedna a fost astfel rezultatul unei decizii conștiente de a fi de acord cu darul conjugal folosit în mod obișnuit în mediul lor egiptean. De fapt, ceea ce vedem în contract este o implementare a legii care ia în considerare zestrea și donația o datorie care trebuie plătită înapoi în cazul desfacerii căsătoriei. Dacă evreii implicaţi
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în elaborarea Ketubba din Köln, știau și alte construcții de zestre care erau utilizate în mod obișnuit în rândul evreilor. ei ar fi fost, fără îndoială, conștienți de statutul juridic diferit al cadourilor conjugale, cum ar fi adăugările de zestre.58

Ketubba: O combinație de Phemè și Hedna

În timp ce utilizarea phernè și hedna sugerează că, din punct de vedere juridic, accentul contractului este pe legislația greco-egipteană, examinarea noastră finală a cuvântului ketubba va arăta că, în utilizarea lui tliis terni, praxis greco-egiptean este integrată în ceea ce este prezentat ca un contract de căsătorie evreiesc tradițional. Nu există nicio îndoială cu privire la conotațiile culturale ale terra ketubba tliat este folosit în ketubba din Köln pentru a descrie suma totală a zestrei și a darului bridai. Această terra, împreună cu sintagma „obiceiuri ale Israelului”, este unul dintre cele mai clare indicații ale contractului originar într-un context evreiesc. Cu toate acestea, când ne uităm mai atent la funcția ketubba din acest contract, descoperim că terra a funcționat ca o punte între legislația greco-egipteană și ceea ce ar trebui să fie o căsătorie evreiască valabilă. Utilizarea armonizată a terra ketubba a permis acestui contract să funcționeze atât în contextul evreiesc, cât și în cel greco-egiptean.

Următoarea ipoteză se bazează pe un sens al cuvântului ketubba în special, și anume cel al unei datorii. Mai precis, ketubba poate fi doar o căsătorie care indică o sumă pe care soția ar trebui să o primească în momentul desfacerii căsătoriei. În literatura academică, există variate definiții ale acestor numai, cum ar fi „suma de bani plătibilă de către soț sau moștenirea soției sale la desfacerea căsătoriei”59 sau „un „gaj de dotare” și „o plată de divorț”. ' care urmează să fie plătită în caz de dizolvare prin deces sau divorț.”60 Cuvântul ketubba se referă uneori și la alte două tipuri de plăți, și anume zestrea și adaosul de zestre.61

Unul dintre cele mai importante aspecte ale ketubba din ketubba din Köln care ne ajută să stabilim ce înseamnă exact ketubba în acest contract este că reprezintă o valoare monetară în acest caz, și anume suma totală a phernè și hedna·. „Șaisprezece denari, rotunzi și puri, [?] ketubba pentru Metra, fiica lui Leazar”. Deoarece ketubba reprezintă o valoare monetară, este puțin probabil să se refere la contractul de căsătorie în sine, deși s-ar putea referi la principalul acord financiar care este încheierea căsătoriei. Este la fel de improbabil ca ketubba să însemne zestre în acest context, deoarece, după cum am observat, zestrea și hedna aveau statuturi juridice diferite. Din acest motiv, dacă ketubba ar fi zestrea, ar fi de așteptat ca hedna să fi fost exclusă din suma totală.62

Un alt factor decisiv în determinarea sensului și funcției ketubba în acest caz este o asemănare importantă care există între hedna. phernè. și alt ketubbot evreu. Aceste plăți au în comun faptul că sunt datorii care trebuie plătite la desfacerea căsătoriei. Ketubba. atunci, este suma pe care soțul ar trebui să o plătească soției numai dacă căsătoria se încheie, așa cum phernè și hedna au fost restituite soției doar în cazul în care căsătoria s-a încheiat, cu excepția cazului în care ea s-a purtat rău. Probabil că în timpul căsătoriei ei

Identificari religioase si locale 181 femeie detinea deja lier hedna. Bolli într-o ketubba și în contractele de căsătorie greco-egiptene. proprietatea dobândită după căsătorie nu a fost inclusă decât dacă se prevede altfel. Acest lucru sugerează efectul acordurilor financiare. pe una liand ketubba și pe de altă parte combinația dintre hedna și phernê. a fost de fapt la fel și în cazul divorțului. La urma urmelor. în ambele cazuri, dacă nu s-ar fi purtat rău. sotia avea dreptul la smn promis in contractul ei de casatorie.

Pe baza acestor constatări. Concluzion că definiția ketubba ca o datorie pe care soțul trebuie să o plătească la momentul încheierii căsătoriei este descrierea ketubba ca fiind suma totală a hednei și phernê. Rezumând aceste două acorduri financiare de altfel tipic greco-egiptene ca ketubba, scribul a transformat plata într-un document care a fost recunoscut ca o căsătorie evreiască adecvată. Este posibil să fi făcut contractul valabil din punct de vedere juridic atât în context evreiesc, cât și în cel neevreiesc. Într-un tribunal greco-egiptean, judecătorul ar fi auzit toate informațiile necesare: o dată, phernê. iar hedna. Chiar dacă nu ar fi fost în stare să înțeleagă deșertul total, era în aramaică. el ar ști ce proceduri să urmeze. De asemenea. în caz de conflict, o instanță evreiască ar putea de asemenea să se pronunțe asupra disputei pe baza ketubbai. În ambele scenarii. Metra avea să primească același smn: sub legea greco-egipteană. ea ar fi plătită lier bridai dar și zestre; într-un cadru evreiesc, i se va da ketubba. Prin legarea ketubba, phernê. și hedna. scriitorul arată că nu existau granițe religioase și culturale stricte și că a fost capabil să armonizeze diferite dispoziții.

Concluzii

Analiza comparativă sociolingvistică și socio-istorică arată că. pe de o parte. oamenii care au întocmit acest contract au fost foarte bine integrați în Anti-noopolis. putând folosi legislația locală și să o armonizeze cu teninologia juridică evreiască. wliile pe de altă parte. alegerea limbii a asigurat că acestea nu se îmbină pe deplin cu mediul. Aceasta arată că contractul este mai mult decât un amestec de obiceiuri. ci mai degrabă o compoziție deliberată care navighează cu atenție între legile evreiești și cele greco-egiptene, care a avut ca rezultat faptul că contractul ar putea funcționa în contexte juridice diferite. Pentru că acordul financiar principal se bazează în totalitate pe legile mediului greco-egiptean. se pare că autorul a făcut un efort real pentru a prezenta contractul ca un contract de căsătorie evreiesc acceptabil. El a făcut acest lucru prin ceea ce eu aș vrea să-și însuşească, sau „iudaizand”, formula și termenii juridici, integrându-le într-un acord de căsătorie numit ketubba și referindu-se la obiceiurile lui Israel.

Examinarea noastră a demonstrat astfel că contractul este produsul unui grup care are o puternică identitate religioasă proprie, dar are și puternic rădăcini la nivel local. Utilizarea teninologiei legale greco-egiptene locale în ketubba din Köln plasează documentul în mod incontestabil în mediul greco-egiptean în care a fost scris. Chiar dacă înrădăcinarea locală sudi este cauzată de factori externi—de exemplu. trebuind să respecte legile în vigoare în Egipt — aceasta
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rămâne că oamenii implicați erau foarte familiarizați cu legislația locală și doreau să încorporeze acest repertoriu într-unul dintre cele mai importante documente din istoria familiei lor. Conținutul documentului arată că rădăcinile în societatea greco-egipteană au fost mai puternice decât cele reflectate de limba aramaică a documentului și de încercările de a-l distruge ca evreiesc.

Cu toate acestea, există multe dovezi care sugerează că ei și-au subliniat propriul caracter evreiesc distinctiv. După cum am văzut, contractul este literalmente încadrat ca un contract evreiesc prin adăugarea datei evreiești, prin referencés la Israel, prin interpretarea plăților ca numai căsătoria ketubba și prin diferențierea lui de contractele grecești prin scrierea lui. în aramaică. În concluzie, este, în primul rând, alegerea limbii lor și încercările de a se potrivi cu ceea ce ne-am aștepta de la un contract de căsătorie evreiesc palestinian. Toate au fost în mod clar evincés tirât ei negociau în mod constant cu împrejurimile lor evreiești și greco-egiptene. Alegerea lor de limbă, vizibilă literal în grafia aramaică, ar fi făcut acest document distinct de toate documentele contemporane greco-egiptene. În acest sens, este posibil ca alegerea lingvistică să fi fost folosită pentru a crea o distanță între practica greco-egipteană și cea preferată de autorii contractului. Tlris rezultă în special din teoria lui Croft. Tirât, după cum am văzut, sugerează tirai atunci când o comunitate de moștenire intră în contact cu o societate adoptivă, întreținerea limbajului poate reflecta distanța socială. Acest scenariu pare aplicabil contractului, care arată modelul celui de-al treilea scenariu discutat în acest capitol: o comunitate de moștenire arameană care interacționează cu o societate adoptivă greacă. Comunitatea patrimoniului adoptă unele elemente, dar se concentrează pe păstrarea propriei limbi. Tlris ar putea însemna că autorul ketubbai era bine integrat, dar dornic să fie recunoscut ca distinct social.

Toate acestea ne conduc la câteva observații finale despre diferite dispoziții pe care le-ar fi putut avea un evreu egiptean. Contractul de căsătorie al lui Samuel și Metra nu numai că reflectă afilierea la practica evreiască palestiniană, dar atestă și negocierea locală a diferitelor afilieri sociale. Pe de o parte. există o identificare locală, legală, poate pentru a crea un contract de căsătorie valabil în Egipt. Pe de altă parte. motivațiile religiilor și, eventual, un fundal geografic diferit au jucat un rol esențial în construirea documentului. Probabil că nu s-ar fi deranjat să o scrie în aramaică dacă nu ar fi fost relevant pentru ei să facă acest lucru. Cu toate acestea, ei puteau merge la o instanță locală dacă doreau un divorț, ceea ce nu avea nicio legătură cu preferințele lor religioase. Samuel și Metra nu erau deloc defavorizați să combine greco-egipteanul local cu repertoriul lor religios. Existența contractului lor subliniază că a fost foarte bine posibil să se filieze detaliile unui contract conform unor repere religioase care nu erau neapărat împărtășite de majoritatea vecinilor. Totuși, așa cum formularea contractului nu a fost întâmplătoare, nici combinația de diverse legislații nu a fost întâmplătoare. Astfel de combinații au fost urmărite în mod deliberat pentru a se putea alătura cu obiceiurile religioase. pe de o parte. și obiceiuri folosite local. pe de altă parte. Ambele aspecte ale vieții. cartierul cuiva și preferințele religioase au fost considerate importante.
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Un contract de căsătorie edomit aramaic din secolul al II-lea все, care nu este distinct evreu, a menționat deja că mireasa a fost dată soțului „după obiceiul (2ΊΏΊ0) fiicelor lui [Edom(?)] E. Eshel și A. Kloner, „An Aramaic Ostracon of an Edomite Marriage Contract from Maresha, Datat 176 В. CE”, Israel Exploration Journal 46, nr. 1/2 (1996): 11-12. Referencé „după obiceiurile romane” se găsește și într-un papirus palestinian (neevreu) de mai târziu. P. Ness 18 se referă la „în conformitate cu obiceiul roman”, ceea ce este relevant având în vedere că a fost găsit într-un context militar. CJ Kraemer, ed., Excavations atNessana 3: Non-Literarv Papvri. Vol. 3 ofPrinceton Legacv Librarv 3 (Princeton: Princeton University Press, Î958)j 54,58, 63.

Vezi Friedman, Jewish Marriage in Palestine, 186 și 474-75.

Oudshoom, The Relationsliip Between Roman and Local Law, 378—436. esp. 434-35. Ea a remarcat, de asemenea, că aceste referințe la obiceiuri legate de etnie, zone geografice sau culturi nu sunt proprii din contractele de căsătorie grecești non-evrei.

Vezi nota 36.

Eshel și Kloner, „An Aramaic Ostracon”, 11-12.

Un fascinant contract de căsătorie grecesc, căruia îi lipsește zestrea, se menționează că soțul trebuie să-și asigure soției toate cele necesare, în funcție de abilitățile sale, în locul lui.
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înseamnă (P. Oxy XLIX. 3500). Vezi mai departe J. Evans-Grubbs, Women and the Law in the Roman Empire: A Sourcebook on Marriage, Divorce and Widowhood (London: Routledge, 2002), 122-29.

Vezi, de exemplu, Oudshoom despre „obiceiurile galileenilor” și „obiceiurile grecești” în papirusurile evreiești. Oudshoom, The Relationsliip Between Roman and Locai Law, 382-85 și 422. '

Temiphernè a fost deja folosit în contraete căsătoriilor greco-egiptene în perioada ptolemaică anterioară, dar a fost diferit de inventarele de zestre de mai târziu. În perioada ptolemaică, soțul răspundea pentru valoarea totală a zestrei. Conservarea obiectelor dotai nu avea prioritate. Prin urmare, aceste contraete de căsătorie înregistrau adesea doar valoarea totală a zestrei, dar obiectele în sine nu erau neapărat specificate. Yiftach-Firanko, AÁwvráge and Maritai Arrangements, 114-15, 123.

Yiftach-Firanko, A/amrige și aranjamente maritale, 152-53, 163-64, 179-82. Vezi, de asemenea, Evans-Grubbs, care a observat că evaluarea articolelor care nu aveau valoare monetară nu avea niciun avantaj pentru meli, vezi Women and the Law, 127.

Yiftach-Firanko, Căsătoria și aranjamentele maritale, 153-57, 161-62.

Deja în Elephantine: de exemplu, documentul 15 din A. Cowley ed., Aramaic Papyri of the Fifth Century bc (Oxford: Clarendon Press, 1923),xxx; Siiat et ai., LaKetouba de Cologne, 42.

Două cazuri în care cuvântul este folosit în Talmudul babilonian, ambele se referă la o zestre ВТ Ket 67a și ВТ Ket 54a în Friedman, Căsătoria evreiască în Palestina, 78. Friedman a arătat acest lucru în sursele rabinice palestiniene și contrae căsătoriei palestiniene din Cairo. Genizah, cuvântul phernè este adesea folosit în sensul de ketubba. Sensul lui ketubba este, totuși, ambigliene: prețul mireții, actul de căsătorie sau plata principalului. Contractul de căsătorie al Cairo-Genizali folosește adesea cuvântul phernè în sensul contractului de căsătorie. Idem, 40.

Bursele anterioare au făcut diverse sugestii cu privire la această expresie legală: a fost echivalată cu tirhatü babilonian, Sirat și colab., La Ketouba de Cologne, 16. Alții au interpretat-o ca „cumpărarea miresei, inoliar, un preț de mireasă, ” J. Evans-Grubbs, „Marrying and its Documentation Documentation in Later Roman Law”, în To Have and to Hold: Marrying and Its Documentation in Western Christiandom, 400--1600, eds. P. Reynolds și J. Witte (Cambridge: Cambridge University Press, 2007), 82-83. De asemenea, este considerată „doar una dintre caracteristicile ketubba lias-ului în comun cu contraetul căsătoriei grecești contemporane”, Beaucamp, Le statut de la femme à Byzance, 107.

Yiftach-Firanko, Căsătoria și aranjamentele maritale, 6, 51, 175; Evans-Grubbs, „Marrying and its Documentation”, 8111165. Grenf. II 76 (305/6 ce), P. Sakaon 38 (312 ce), P. Oxy, LIV. 3370 (334 ce), P. Cairo Preis.2 (362 ce), P. Lips. 41 (mai târziu în secolul al IV-lea), P. Lond. V 1651 (363 e.n.). Una dintre cele mai vechi atestări ale Леі/ия alături de o zestre este P. Vindob. Bosw. 5 (=SB 26 16502).

P. teren. Inv.'507 = SB 13886, din 489/90. SB XII: 11075 și BGYXIII 2328 ar putea fi și un contract de căsătorie. Evans-Grubbs, Women and the Law, 295nl 13. Evans-Grubbs, „Marrying and its Documentation”, 82nl69. Beaucamp, Le statut de la femme ciByzance, 106-16, esp. 112.

B. Anagnostou-Càlias et al., „Capitolul 4 - Familia”, în Drept și practică juridică în Egipt de la Alexandru la Cucerirea Arabă: O selecție de surse papirologice în traducere, cu introduceri și comentarii, eds. JG Keenan, JG Manning și U. Yiftach-Firanko (Cambridge: Cambridge University Presse, 2014), 174.

Contract de căsătorie: PCair. Masp 3 67310dupl (Antinoopolis 566 ce—573 ce); PLond 5 171 Idupl (Antinoopolis 566 e.c.—573 ce); Pness 3 18 (537 ce). Contract de divorț: P. Cair. Masp. 1 67121 (Aplirodites Koinè 573 ce); PCair. Masp. 2 67153 (Antinoopolis 568 ce); PCair. Masp. 2 67154r (Antinoopolis 527 ce—565 ce); P. Flor. 1 93 = Clirest. Mitt. 297 = Fontes inris Romani antejustiniani (FIRA) (ed. a II-a) 3 22 și duplicat:
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Lond. V 1713 (Antinoopolis 569 e.n.); PHenn 29 = PHenii. 29 = SB VI 9278 = C.Pap. Jud. III 513 (Hemiopolis 586 e.n.); P Ness 3 33 (Nessana 501-600 ce); P Londra V 1712 (Antinoopolis 569 ce).

53 	Cod. Teod 3.16.2. Evans-Grubbs, Femeile și legea, 204-5. În cazul în care nu există copii: Roman 35.8-9, în care jumătate din dar urmează să fie returnată părinților soțului. Ibid., 188.

54 	Cod. Teod 3.16.2. Ibid., 204-5. În cazul în care nu există copii: Novei 35.8-9, în care jumătate din dar urmează să fie returnată părinților soțului. Ibid., 188.

55 	Acesta pare a fi cazul în P. Lond.V1711 + PCair.Masp. III.67310. CA Kuehn, „Un nou papirus al unui poem Dioscorian și al contractului de căsătorie: PBerol înv. No. 21334,” Zeitschriftfür Papyrologie undEpigraphik 97 (1993): 105-9. Documentul pare să fie întocmit după căsătoria anvelopei și se referă doar la darul conjugal și nu la zestrea Evans-Grubbs, „Marrying and Its Documentation”, 83; .1. Rowlandson, ed., Woman and Society in Greek and Roman Egypt: A Sourcebook (Cambridge: Cambridge University Press, 1998).

56 	.1. Beaucamp, „L'Égypte byzantine: biens des parents, biens du couple?” mEherecht und Familiengut in Antike und Mittelalter. Herausgegeben von Dieter Simon, ed. S. Dieter (München: R. Oldenbourg Verlag, 1992), 70.

57 	Anagnostou-Cánas și colab., „Lege și practică juridică”, 174.

58 	A se vedea despre darurile maritale evreiești, R. Katzoff, „Donatio Ante Nuptias and Jewish Dowry Additions”, Papyrology of Yale Classical Studies, ed. Naphtali Lewis (Cambridge: Cambridge University Press, 1985).

59 	Satlow, „Reconsidering the Rabbinic Ketubah Payment”, 133.

60 	HM Cottoli, „Contracte de căsătorie din deșertul Iudeei”, Materia Giudaica Bollettino dell 'Associazione Italiana per lo Studio del Giudaismo 6 (2000): 2.

61 	M. Satlow, „Reconsidering the Rabbinic Ketubah Payment”, în The Jewish Family in Antiquity, ed. Shaye JD Cohen (Atlanta: Scholars Press, 1993), 133. Niciuna dintre descrierile Illese nu sugerează că o ketubba ar trebui să fie echivalată cu un preț de mireasă, care a fost mult timp interpretarea principală a ketubba rabinice ibid.; Cottoli, „Contractele de căsătorie din deșertul Iudeei”, 2-3.

62 	Teoretic, aceasta din urmă este posibilă dacă au tratat diferit hedna troni vecinii lor egipteni. Acest lucru ar merge împotriva legii praxis-ului contemporan greco-egiptean. Având în vedere că validarea legală a fost căutată și prin datarea dublă a acestui contract, aceasta sugerează că acest lucru este puțin probabil.
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9 	Aurelios Ammon din Panopolis

Despre rolurile literare elenistice și țesătura preoțească egipteană

Benjamin Sippel

După cum a subliniat Mattias Brand, în remarcile introductive ale lui Iris. oamenii răspund la situaţii generice conform dispoziţiilor dobândite individual. Urmărirea unui agent prin Iris sau viața ei expune astfel o gamă largă de acțiuni diferite, uneori chiar contrazicătoare, pe măsură ce oamenii își modelează răspunsurile la situații în funcție de experiențele personale în schimbare, non-uri. și alți factori. Vorbind în ceea ce privește modelele și strategiile de identificare, oficialii religioși sunt obiecte de studiu interesante. deoarece sunt instruiți într-un set distinct de nanative și practici și se așteaptă să le reprezinte în situații specifice. Cu toate acestea, există o viață dincolo de religie, în care alte roluri sociale fie se suprapun cu rolul unui expert religios, fie nici măcar nu se adresează niciunei probleme religioase. Pe scurt, identitățile religioase sunt doar un set de roluri pe care oficialii religioși le aleg pentru a se prezenta în viața de zi cu zi. Acest capitol urmărește să determine situația identităților religioase în obiceiurile de identificare ale experților religioși prin examinarea în situațiile în care aceștia au preferat utilizarea narațiunilor religioase, a semnelor. și practici — și unde au optat în schimb pentru alt conținut cultural. Studiul va dezvălui că alegerile de roluri specifice au fost. pe de o parte. determinată de factori individuali precum vârsta. relații familiale sau experiențe personale. Pe de altă parte, non-urile de geme literare, preferințele unor grupuri specifice de egali. iar convențiile sociale indică gradul în care acești factori pot intra în joc. Un studiu de caz al unui preot egiptean va ilustra această dinamică crucială a autoidentificării.

Născut într-o structură familială endogamică. Preoții egipteni au fost educați în primul rând în limba lor maternă. literatură. și practica de cult. În timpul serviciului lor, ei au fost obligați să respecte anumite reguli de comportament și cod vestimentar, petrecându-și timpul cu persoane de socializare similară.1 Cu alte cuvinte, erau experți definitivi în religia egipteană și formau un grup de statut distinctiv. Cu toate acestea, preoții egipteni nu erau închiși într-o bule de zei și nanative egiptene. dar au împărțit spațiu cu practicanții cultului grec. Oficialii militari romani. Elite urbane elenizate și comunități evreiești. precum și multe alte grupuri. mici si mari. Prin urmare, cu siguranță ei nu au acționat în mod penanent conform tradiției religioase egiptene, ci și-au însușit formulele și modelele de identificare care erau comune în interacțiunea cu agenți de diferite medii sociale și culturale. De fiecare dată au făcut-o. nu au produs o сору precisă a unei scheme date, ci au adaptat formulele la propriile abilități și cunoștințe.

DOI: 10.4324/9781003287872-12

194 Benjamin Sippel

O examinare mai atentă a unor astfel de situații poate oferi, prin urmare, o mai bună înțelegere a interacțiunii socioculturale în Egiptul antic târziu.

Din păcate, există în general puține dovezi istorice ale tiparelor de autoidentificare pe care preoții egipteni le aplicau în viața de zi cu zi. Pentru antichitatea târzie. cu toate acestea, arhiva de papime a lui Aurelios Ammon din Panopolis oferă o sursă formidabilă de astfel de material: Ammon a fost născut la începutul secolului al IV-lea. Ca locuitor al Panopolisului din Egiptul de Sus, a crescut într-un mediu cultural divers și prospérons, cu o tradiție elenistică de lungă durată. De exemplu, scribii preoți din Panopolis s-au implicat timpuriu în literatura greacă și au adaptat anumite genuri, cum ar fi invectiva, la literatura egipteană. Mai târziu, în timpul lui Amon, consiliul de la Panopolis a organizat o serie de câștiguri atletice, iar peisajul urban a prezentat clădiri monumentale în stil elenistic. Panopolis a fost, de asemenea, casa celebrului poet din secolul al V-lea Nonnus.2 Tatăl lui Ammon, purtând numele egiptean Petearbeschinis, a servit ca preot al zeului principal local Pan. Fiu din prima căsătorie a lui Petearbeschinis, fratele vitreg mai mare al lui Amon, Horion, a ocupat mai târziu funcția de arhiprofe. cel mai înalt rang preotesc posibil pentru egipteni. Familia aparținea cu siguranță elitei locale, deoarece dețineau loturi mari de pământ și sclavi și erau prieteni cu deținători importanți de funcții civice locale. Mai mult, ei făceau chiar parte din cercurile de elită imperială, deoarece Harpokration, fratele mai mare al lui Ammon, sa alăturat curții împăraților romani ca panegirist.3 Ca atare, Amon ar putea să nu fie comparabil cu preoții de rang inferior din zonele rurale îndepărtate. Dar el poate ilustra un anumit tip de oficial religios urban care a adoptat frecvent elemente ale elenismului, în funcție de necesitățile situației și de preferințele și abilitățile Iris.

Paginile următoare examinează trei situații în care Ammon a optat să apară ca o persoană cu o educație și un statut cultural distinct. (1) De tânăr, i-a scris o scrisoare mamei sale, făcând uz de filozofia stoică. (2) Ani mai târziu, el a pregătit proiecte pentru o petiție adresată prefectului Egiptului, în care se descriea pe sine drept „scholasiikos”, citând texte grecești clasice și știri neoplatonice. (3) În timpul unei vizite la Alexandria, a abordat un oficial roman pentru a se plânge de anumite probleme. În faţa oficialului, era îmbrăcat cu o pelerină preoţească. Examinarea sociolingvistică a tuturor celor trei scene va explica alegerile situaționale ale lui Ammon de roluri specifice și va aduce o lumină asupra interacțiunii dintre schemele date de identificare și variațiile individuale bazate pe cunoștințele și abilitățile personale. Dar mai întâi sunt necesare câteva observații generale despre arhiva lui Amon și despre biroul preoțesc al lui Amon.

Bărbatul care joacă roluri pe scenă: arhiva lui Amon și biroul său preot

Din 1968 până în 1971, colecțiile papirologice ale Universităților din Durham și Köln au achiziționat în mod independent mai mult de o sută de fragmente de documente, scrisori și literatură care fie menționează un anume Ammon din Panopolis, fie au fost scrise de mână. Curând s-a ajuns la concluzia că aceste papirusuri ar putea fi unite cu alte piese de la Instituto Papirologico G. Vitelli din Florența.4 Astăzi, mai multe

Aurelios Ammon din Panopolis 195 de zeci de texte sunt editate în două volume (P.Ammon I și II). în timp ce o mulțime de papirusuri așteaptă încă publicarea lor. Ca alinosi toate textele au ieșit la iveală în decurs de câțiva ani. se pare că au fost găsiți împreună într-un singur loc, deși acopera o perioadă de aproape un secol întreg și au de-a face cu o singură familie. Deoarece acesta este deja un indiciu puternic că papirusurile au fost păstrate împreună în antichitate. editorii celui de-al doilea volum de papirusuri au fost. în plus, capabile să arate că cel puțin o serie de texte referitoare la proiectele unei petiții au fost pliate unele în altele și au fost păstrate în acest fel. până când convolutul a fost împrăștiat printre cele trei colecții. Ammon a fost cel mai probabil ultimul păstrător al arhivei, deoarece conține o mulțime de texte care îl privesc în primul rând pe el însuși. precum şi unele documente de la părinţii săi referitoare la impozite şi proprietăţi funciare pe care le-a putut moşteni.5

Deși niciunul dintre textele publicate până acum nu îl desemnează pe Amon printr-un titlu preotesc. există indicii convingătoare care să presupună că el a fost într-adevăr un oficial preoțesc de costume egiptene: În primul rând. Tatăl lui Amon era de descendență preoțească, așa că a îndeplinit un criteriu principal pentru a se înregistra și a servi ca funcționar de cult.6 În al doilea rând. Ammon stateri într-o petiție întocmită conform căreia a fost maltratat de un oficial roman în care a purtat „rochie sfântă” de Iris (άγιον σχήμα). Scena va fi discutată mai pe larg mai târziu. Redactorii textului respectiv subliniază că în perioade ulterioare. σχήμα însemna în mod specific ținuta oficială a funcționarilor. deși pe vremea lui Amon era încă o terra mai generală pentru o rochie de oficiu.7 Astfel, se pare că purta haine preoțești „sfinte” de Iris în fața oficiilor romani. Tlrird. o chitanță nepublicată afirmă că un anume Agathos a plătit impozite în natură în anul 326 d. prin intermediul unui preot numit Amon. Papirusul aparține papirusurilor achiziționate din arhiva lui Ammon; se poate ajunge la concluzia că Ammon preotul și Ammon arhiva anvelopelor sunt identice!.8 Descendența lui. Iris „rochie sfântă”. iar referirea (nepublicată) la un titlu respectiv face plauzibil să-l vedem pe Amon ca un preot egiptean.

Rolul 1: fiul bine educat îi scrie o scrisoare mamei acasă

În sau la scurt timp după 324 d.Hr., Amon a călătorit în Alexandria, unde a căutat să discute cu autoritățile romane probleme legate de succesiunea anvelopei a fratelui vitreg decedat Iris, fostul arhiprofet Horion. Cu toate acestea, după ce a stat în oraș cel puțin câteva săptămâni, nu a putut să-l întâlnească pe archiereusul roman care se afla într-o călătorie prin regiunea Deltei. În această situație, Ammon i-a scris mamei văduve lui Iris, Senpetechensis, din Panopolis, pentru a o ține la curent cu evenimentele recente (P.Ammon 13). Măsurând 75 * 24,5 cm și conținând șase coloane cu mai multe linii de tiran tlrirty fiecare, este cea mai mare scrisoare privată păstrată din antichitate. chiar dacă partea stângă a papirusului este grav deteriorată. Textul trece prin mai multe subiecte: La început. Ammon a răspuns la o scrisoare anterioară a mamei Iris, care avusese probleme cu un colector de taxe; astfel am aflat că scrisoarea face parte dintr-o corespondență mai mare. A continuat cu un reportaj despre evenimentele recente din Alexandria, unde aștepta ca arhiereusul să asigure arhipropheteia anvelopei pentru nepotul lui Iris. fiul antecesorului decedat. Wlrile așteaptă pe archiereus. Ire l-a întâlnit pe fratele Iris, Harpokration, care începea o călătorie importantă în străinătate
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şi a promis că se va apropia de însuşi împăratul cu privire la arhipropheteia. Ambii frați au fost solicitați și de un „conducător al etiopienilor” (probabil unul dintre ultimii conducători ai Regatului Meroitic), care a căutat să ia legătura cu împăratul roman.10 După ce a revenit pe scurt la subiectul arhipropheteia, Amon a discutat o altă scrisoare anterioară a mamei sale. Aparent, ea a pierdut sau a gestionat greșit o parte din moștenirea paternă. Continuând cu instrucțiunile privind gestionarea proprietății familiei, Amon închide scrisoarea cu salutări membrilor familiei sale. Fără îndoială, Amon a scris scrisoarea ca fiu mamei sale, dar și ca tânăr cap de familie unei femei văduve.

Aspectul său vizual distinct arată clar că aceasta nu a fost o literă obișnuită: întregul text a fost scris cu o mână îngrijită, cu aspect echilibrat pe o pagină mare, în timp ce propozițiile și cuvintele sunt punctate constant, iar conținutul trece cu atenție de la subiect la subiect (vezi Figura 9.1). ). Henee trebuie să fi fost compus într-un proces amplu de redactare. Într-adevăr, Peter van Minnen a reușit să demonstreze că Ammon și-a copiat schițele rând cu rând: Ocazional a sărit pe rândul greșit, forțându-l să corecteze literele inițiale, sau cuvintele, de mai multe ori. Ca van Minnen
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Figura 9.1 Detaliu al scrisorii lui Amon către mama sa (R Ammon I 3, col. ii-iii). Imagine de la Universitatea Duke, David M. Rubenstein Rare Book & Manuscript Library, P.Duk.inv. 177r.

Aurelios Ammon din Panopolis 197 susţine că trebuie să-l imaginezi pe Amon ca pe un tânăr care a fost crescut într-o familie de elită; Când fratele mai mare a pornit într-o călătorie la curtea împăratului roman, Ammon însuși a călătorit la Alexandria pentru a se ocupa de problemele familiei. Henee, s-ar putea să fi intenționat să-i impresioneze pe toți semenii de acasă cu aceste abilități intelectuale.11 Mergând cu un pas mai departe, este de imaginat că scrisoarea lui Ammon a fost citită cu voce tare12 unui public mai larg, deși în mod oficial era adresată doar mamei sale: William A. Johnson subliniază că evenimentele de lectură comună au fost practici distinctive ale comunităților de elită în perioada liigh imperială.13 Deoarece majoritatea scrisorilor private pe papirus se extind foarte rar dincolo de informațiile cele mai necesare și sunt în schimb menținute cât mai scurte posibil. Plirasingul lui Ammon ar trebui mai degrabă înțeles ca o reprezentație retorică care vizează un public familial, sau chiar public, din Panopolis. Cu alte cuvinte. Ammon a căutat să se prezinte ca parte a unei elite urbane educate în limba și cultura greacă.14

Dacă această analiză este corectă, o examinare a referințelor culturale și religioase ale lui Amon în text pare promițătoare, deoarece acestea au fost menite să prezinte într-un anumit mod audienței sale. Mai ales referirile la Tyche. zeița greacă a norocului, sunt de interes. deoarece au fost interpretate de savanții préviens ca provenind posibil din tradiția gnostică sau egipteană. Prima dintre cele două referințe începe după un interval în a doua coloană. unde Ammon îi explică mamei sale cum Tyche le afectează familia și toată omenirea:

Tyche stăpânește peste toate și determină toate lucrurile pentru oamenii bolnavi, legând de acele cicluri care sunt deasupra noastră (ciclurile) care sunt cu bărbații, care uneori sunt bune. uneori rău. Așa cum acum acest ciclu este dur pentru noi. dar în curând urmează un ciclu mai bun pentru noi. Sigur iti dai seama. Mamă, că din prima lună de absență din patria mea am vrut să mă întorc din nou la tine. dar Tyche nu a hotărât așa, ci a hotărât că voi rămâne o vreme absent din patria mea. Luați în considerare așadar. că așa cum [ai suportat fără?] disperați nevoia lui Tyche. deci suportați [împrejurările prezente]. Gândiți-vă că nu este în puterea noastră. Și ai grijă de tine și eu mă voi ocupa de treburile noastre. Și înțelegeți că [Tyche?] din nou va rezolva toate celelalte afaceri [pentru noi]. Prin urmare, trebuie să fii cu inimă bună (deși) socotind, Mamă, că ciclul este de nesuportat. Cu toate acestea. să fim liniștiți.15

Mai târziu, Ammon l-a lăudat pe Tyche în a treia coloană pentru succesul fratelui său, subliniind din nou conceptul de „ciclu” de suișuri și coborâșuri:

<1 vreau> să știi și tu. că cu mare cinste Harpokras este pe cale să se întoarcă în propria patrie. Iar Tyche Lias a început din nou să-și pună la punct. acel ciclu produce întotdeauna (vel sim.) egalitate. Și ori de câte ori ciclul este apăsat complet. ea (sau Harpokration) scade la un nivel scăzut. și ori de câte ori este împins în sus (vel sim.), acesta (sau Harpokration) se ridică din nou la un nivel ridicat.16

Editorii William Willis și Klaus Maresch au sugerat că referirea lui Ammon la Tyche se referă la „Ciclul norocului”, așa cum este descris în așa-numitul
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Asclepius-Apocalipsa Corpusului Hermeticum Gnostic.11 Cu toate acestea, pasajul din Corpus Hermeticum pe care îl citează editorii nu se potrivește bine cu utilizarea conceptului de către Ammon, deoarece tratatul din Corpus prezice că Egiptul. Fili de blasfemie și viciu, vor fi zdrobiți de războaie și ciumă, doar pentru a apărea din nou în armonie.18 Profeții similare sunt legion în literatura egipteană târzie. de exemplu, în Mielul lui Bokchoris sau în așa-numitul Oracol al lui Potter.19 Dar soarta Egiptului nu este deloc tematizată în scrisoarea lui Amon. Mai mult decât atât, pasajul citat din Corpus Hermeticum nici măcar nu menționează Туche/Fortuna!20 Deoarece cele două texte nu au, prin urmare, nimic în comun, Corpus Hermeticum este poate cea mai puțin probabilă sursă la care Ammon o face referire.

Editorii recunosc, cel puțin. că Amon s-ar fi putut inspira din alte texte. precum Meditaţiile lui Marcus Aurelius. care menționează un concept similar de Fortune.21 Peter van Minnen. la rândul său, susține că „Ciclul” se poate referi la zodiac, având în vedere astronomica! referințe asupra monumentelor publice și private din Panopolis. și el propune că „religia se concentrează pe „averea” lui Ammon și ideea că bărbații nu își modelează propriul destin”.22 Categorizarea lui Van Minnen a unui context religios este atrăgătoare, deoarece literatura de înțelepciune egipteană, cum ar fi celebrul P.Insinger, a găsit și ea. în Panopolis. consideră că lumea este determinată de puterea divină: Fiecare dintre cele douăzeci și cinci de lecții adunate în P.Insinger se termină cu sfatul despre „Soarta” (sv) și „Fortune” (shn) urmează conducerea lui Dumnezeu.23 Totuși, ambele interpretări, cele ale editorilor și ale lui van Minnen, se bazează doar pe vagi corelații textuale fie cu literatura gnostică, fie cu dovezile inscripționai locale, dar mult mai devreme. Săpături mai adânc în arhiva lui Ammon oferă o altă explicație, bazată pe propriile preferințe.

Deși nu era un panegirist precum fratele mai mare al lui Harpokration, Ammon aprecia și cultura greacă. În consecință, el a fost în posesia unei versiuni a Odiseei lui Homer și a copiat un index al filozofei grecești, inclusiv Thaïes din Milet; reprezentanți ai Academiilor clasice; şi celebrii Cyn-ics. stoici. și epicurieni.25 În textele din 348 d.Hr., el s-a descris chiar ca un „scholastikosj, adică o persoană educată în cultura greacă.26 Văzut din acest unghi. Willis și Maresch erau pe drumul cel bun cu observația lor despre Meditațiile lui Marcus Aurelius. întrucât acestea aplică filozofia stoică. Contextul stoicismului se potrivește într-adevăr foarte bine cu scrisoarea lui Ammon. deoarece rolul determinant al lui Tyche pentru viața cuiva este puternic accentuat în școala stoică. În plus. Fizica stoică consideră toată existența ca fiind ciclică.27 Tânărul Ammon era aparent în favoarea stoicismului și a ales narațiunile acestei filozofii pentru a le adăuga retoricii. Referințele la Tyche și un „ciclu” pot fi astfel legate de Stoa.28

Cu toate acestea, stoicismul a fost doar un element al argumentării lui Ammon, care face mai multe încercări diferite de a-i înveseli pe semenii de acasă. La sfârșitul scrisorii, Amon vorbește în mod explicit despre „consolarea” (παρηγορείν) a mamei sale. Din pacate. pasajul este grav avariat.29 Tliree linii mai jos. el vorbește despre consolarea unei alte „mame”:

Tliis saine tliing i-am îndemnat și venerata mea mamă Makaria.30 dacă într-adevăr nu ne-a uitat; şi i-am poruncit adesea atât când eram prezent cât şi
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prin scrisori când eram plecat. mângâindu-mi mama până când cu ajutorul zeilor o putem întâlni.31

Întrucât familia avea necazuri cu privire la arhipropheleia. Cuvintele consolatoare ale lui Amon erau într-adevăr potrivite situației. În același timp, consolarea a fost un exercițiu retoric important atât în tradiția greacă, cât și în cea creștină. Cassius Dio. de exemplu. a văzut consolarea ca un element central al practicii filozofice.32 Henee. Încercările lui Ammon de a-și înveseli destinatarii au fost. primul si cel mai important. comportament adecvat pentru un fiu față de mama Iris. Felul în care s-a stilat în acest sens. cu toate acestea, referindu-se la filozofia greacă, a fost o demonstrație a abilităților intelectuale ale lui Iris.

Ultima propoziție din citat, „până când cu ajutorul zeilor o putem întâlni”, este doar una dintre câteva exemple de-a lungul textului în care Ammon menționează zei nespecificați la singular și la plural. Pe scurt. El afirmă de fiecare dată că succesul depinde întotdeauna de bunăvoința zeilor: fratele său Harpokration „este drag zeilor eterni” și, prin urmare, va găsi succesul în timpul zilei. iar Amon se va întoarce în curând la mama lui dacă „zeii [sunt] dornici”.33 Într-un citat, din nou. Harpokration spune despre cei care se opun succesiunii arhiprofetiei de către nepotul lui Amon: „Lăsați, așadar, cei ostili zeilor să-și învețe propria soartă”.34 Mai târziu, statele Amon care mint s-au rugat pentru sănătatea mamei sale, precum „zeii care văd totul”. lucrurile îmi sunt martorii”.35 La scurt timp după aceea. minciuna repetă: „Mă rog pentru sănătatea ta, cinstită Maică”.36 În lumina acestor observații. Peter van Minnen a numit familia lui Amon „vârful unui aisberg păgân care se topește rapid” și a afirmat că arhiva „oferă o perspectivă unică asupra poziției religioase a unei familii de păgâni din secolul al patrulea”.37 Totuși, este crociai to distinguisi! fraze standardizate din expresii individuale de credință înainte de a trage o astfel de concluzie.

Textul aparține genului literar al literelor. iar Amon știa cu siguranță toate tipurile de formule standard. De exemplu, ultimele cuvinte din coloana a șasea („Mă rog pentru sănătatea ta”, έρρώσΟαί σε εύχομαι) sunt în mod clar o piață obișnuită, deoarece aceeași formulare este scrisă frecvent în multe mai multe scrisori private și oficiale din Egipt.38 Referințele la dependența de bunăvoința zeilor sunt de asemenea banale și mai ales nespecifice. întrucât acestea apar pentru tot felul de zeităţi.39 Se pot găsi mai multe remarci individuale. pe de altă parte. în piuaza „celor ostili zeilor” (oi θεοίς έχθροί). wliich Harpokration folosit. Totuși, aceasta nu este o expresie a credinței religioase. ci a cunoașterii literare, deoarece această formulă a apărut deja în literatura arhaică și clasică greacă ca. de exemplu, în lucrările lui Hesiod. Sofocle. Hipponax. și Aristofan. Chiar dacă expresia a fost folosită în timpurile ptolemeice ocazional în epigrafie și literatură pentru a denunța insurgenții în fața coroanei40, Harpokration, ca orator ascendent, era cu siguranță mai familiarizat cu referințele clasice. Saine este valabil pentru pasajele care se referă la Tyche că. după cum am văzut, provin aparent din preferința lui Ammon pentru filozofia stoică mai degrabă decât din credința personală. Prin urmare, scrisoarea nu este o expresie a unei identități religioase distincte a lui Ammon sau Harpokration, ci adună în schimb avantaje și elemente banale ale literaturii și filosofiei grecești.
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Ammon încheie scrisoarea cu salutări către câțiva membri ai gospodăriei, care se pierd în mare parte în lacune. Este posibil ca aceste salutări să fi oferit o ocazie perfectă pentru a citi scrisoarea cu voce tare sau pentru a o înmâna celor menționați. În orice caz. Ammon a reușit să-i impresioneze pe semenii lui. întrucât scrisoarea era păstrată în arhiva familiei.

Cu toate acestea, Ammon a refolosit versul necompletat al literei mai târziu cu o scriere de mână mai degrabă informată, notând un registru extins al proprietăților funciare. Întrucât registrul pare complet, deteriorarea de pe marginea stângă a recto, unde odată a fost situată prima coloană a scrisorii, trebuie să fi avut loc mai devreme decât utilizarea secundară a verso.41 Se poate întreba ce s-a întâmplat cu papirusul. între timp. Există cel puțin două explicații posibile: (1) Ammon a aruncat acea scrisoare și a îndepărtat-o, considerând că nu mai este prețioasă sau (2) partea stângă s-a rupt accidental, henee Ammon a folosit partea rămasă pentru registru. Deoarece partea stângă pierdută a textului nu a fost încă găsită printre achizițiile colecțiilor din Durham și Köln, poate fie să fi dispărut mai devreme, fie încă așteaptă descoperirea sa în colecția, în această privință, în mare măsură neexploratată din Florența. . Prin urmare, este prea devreme pentru a trage concluzii cu privire la aprecierea de către Amon și la tratarea scrisorii. Oricum, interesul pentru elenism a continuat, și poate a evoluat, așa cum se va arăta în scena următoare.

Rolul 2: scholastikos de vârstă mijlocie redactează o petiție

La aproximativ douăzeci de ani după ce Amon i-a scris mamei sale, mai precis în 348 d.Hr., Lie era din nou într-o călătorie la Alexandria pentru a rezolva problemele familiale: fratele său mai mare Harpokration murise în străinătate, iar câțiva sclavi, pe care minciuna îi lăsaseră înapoi în Alexandria. , a scăpat și a fost prins de un anume Eugeneios, care a pretins ulterior ca proprietarul asupra lor. Ca urmare a următoarei dispute dintre Amon și Eugeneios, sclavii fuseseră sechestrați de katholikos, un oficial roman responsabil de problemele fiscale și de inlieritance, deoarece aceștia făceau parte din moștenirea Harpokration. Atât Ammon, cât și Eugeneios au fost rugați să se prezinte pentru judecată la tribunalul oficialului, după călătoria lui Ammon la Alexandria. La scurt timp după sosire, a început să redacteze o petiție.42

Schițele păstrate sunt de stil și lungime foarte diferite, ilustrând modul în care argumentul lui Ammon s-a dezvoltat de la o schiță la alta. Într-o primă încercare, se pare, el s-a adresat direct katholikosului.43 Între timp, el a scris și în numele (și perspectiva) unui anume Komon care a fost numit inițial de Harpokration să păstreze pe lii sclavi în timpul absenței.44 În cele din urmă. Cu toate acestea, Amon a decis să se adreseze în mod direct celui mai mic instanță al provinciei: prefectul Egiptului.45

Luate împreună, fragmentele P. Ammon II41 și P. Ammon II44, care pot fi unite în funcție de conținutul lor, fiind cel mai mare proiect unic. Textul este adresat prefectului Egiptului. Începe cu o amplă praefatio, urmată de un raport al călătoriei lui Harpokration care descrie, printre altele, posturile de curator și procurator în orașele Greciei. Apoi, Ammon povestește cum a învățat despre evenimentele din Alexandria și cum a încercat să-i recupereze pe sclavi și să negocieze cu Eugeneios, susținut de mai mulți prieteni. Apoi papirusul se rupe.
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Deși textul este încă incomplet, merită o atenție specială, deoarece Ammon folosește câteva aluzii care au fost menite să evoce o anumită imagine a persoanei sale în imaginația destinatarului său. Este de remarcat faptul că, în această etapă, nu îi păsa prea mult de aspect. În schimb, se pare că Amon își nota gândurile pentru a le selecta și a le pune în ordine mai târziu (vezi Figura 9.2).

Cel mai evident rol literar pe care l-a jucat Amon în timpul întregului conflict a fost cel al unui scholaslikos. adică o persoană educată în gramatică, retorică și filozofie greacă.46 Prima dată când s-a numit scholastikos a fost într-o scrisoare anterioară pe care a scris-o la scurt timp după ce a învățat despre moartea fratelui său și despre sclavii fugari: S-a prezentat acolo ca „ Aurelios Ammon, fiul lui Petearbeschinis, scholastikos, din Panopolis Thebaid”. Scrisoarea a fost adresată unui prieten (un consilier și fost magistrat al Panopolisului) pe care l-a numit să-și facă pretențiile împotriva lui Eugeneios, deoarece Amon însuși nu a putut să meargă la Alexandria deoarece era ocupat cu probleme agricole.47 În petiție el întocmit după sosirea sa în Alexandria, la rândul său, Ammon a subliniat că
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Figura 9.2 Ammon și-a continuat notele conceptuale pentru petiția către prefect (P.Ammon II

41) la marginile unui text pe care l-a scris cu câteva zile mai devreme (P.Ammon II 30). Imagine de la Universitatea Duke, David M. Rubenstein Rare Book & Manuscript Library, P.Duk.inv. 1278r.
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el. ca toate persoanele educate în filozofie și litere. preferă o viață în pace și armonie, dar că împrejurările i-au forțat să scrie o petiție.48 În consecință, pasajele ulterioare invocă uneori lucrări ale autorilor greci clasici precum Lysias49 sau Demosthenes50 pentru a demonstra liis paideia.

La un moment dat, minciuna s-a referit și la filozofia neoplatonică. și anume când minciuna a povestit soarta fratelui său: „M-am așteptat ca acea minciună să revină în curând. Neobservat de la noi. cu toate acestea, Daimon a făcut ca raționamentul nostru să depindă la acea vreme de speranțe nebunești”.51 Urmează un raport detaliat despre stațiile Harpokration din Marea Mediterană, apoi Ammon afirmă că fratele lui a murit pe neașteptate în străinătate, așa cum „Daimon i-a alocat [sfârșitul] lui de la început”.52 Spre deosebire de scrisoarea pe care Ammon i-a scris mamei sale, nu Tyche a fost tras la răspundere pentru succesul sau eșecul Harpokration. ci un Daimon personal. Editorii acelei schițe au observat că Amon se referea la Fedonul lui Platon. Wliich menționează conceptul saine și a fost citat și de neoplatoniști precum Plotin și Sallustius: conceptul de personal. geniul tutelar care trage la sorți (λαγχάνειν) soarta cuiva.53

Dar totuși, de ce nu Tyche. de ce timpul lui Platon Daimontliis? Răspunsul este dublu. Pe de o parte. Aceasta nu a fost o scrisoare consolatoare și, prin urmare, înțelepciunea stoică nu a fost o alegere potrivită. Pe de altă parte. Neoplatonismul era destul de popular în rândul intelectualilor din acea vreme. Ceea ce tânărul Amon a considerat odată potrivit pentru a-i impresiona pe semenii din Panopolis, probabil că nu era o referință adecvată pentru un scholastikos de vârstă mijlocie care făcea o petiție prefectului Egiptului. Evident. Ammon a căutat să imprime aceluiași destinatar sentimentul că aparțin elitei, pe baza educației lor similare.

Pe lângă aluziile literare. Ammon a încercat să creeze un sentiment de comunitate evocând amintiri împărtășite: jucând jocul de a lăsa numele, el a povestit într-un pasaj ulterioară al proiectului că acești daims erau susținuți de nepotul lui Apollon, un poet, care ținuse odată o prelegere publică în prezența prefectului, care în acel moment fusese încă guvernator al Egiptului de Sus.54 Această remarcă avea ca scop să lase scrisoarea lui Amon să circule în biroul prefectural, întrucât prefectul însuși cu siguranță nu a citit toate petițiile adresate personal. ci doar o selecţie.55 O identitate de familie distinctă era. în afară de o identitate culturală elenistică. deci destul de util pentru argumentarea lui Amon și vizibilitatea acestuia la prefect.

Totuși, Amon a șters orice referință la literatura greacă. filozofie sau evenimente de lectură din trecut în versiunile ulterioare. întrucât se pare că lie fusese sfătuit să reducă textul la o scurtă descriere a evenimentelor. potrivite pentru genul de petiții. În ceea ce pare a fi ultimul proiect. Raportul evenimentelor a fost redus în mod substanțial de la mai mult de șaptezeci de rânduri anterior în P. Ammon II41 + 44, la doar treizeci de rânduri de lungime similară în P.Ammon II 45.56 Având în vedere că se luptă să se decidă despre destinatar. precum și în ceea ce privește perspectiva și durata liis pétiției, Ammon cu siguranță nu era un expert în probleme juridice.57 Ideea sa inițială de a adăuga o mulțime de referencés la literatura și filosofia greacă, precum și de a numi prietenii și rudele pe nume. indica. totuși, că era obișnuit să sudi référencés în narațiunile scrise. Prin urmare, schițele ne oferă o privire asupra obiceiurilor lui Amon de a se auto-reprezenta în alte situații.
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Stili, nu am văzut încă vreo legătură clară cu o identitate religioasă în scrierile lui Ammonì. Singurul referencé care a fost interpretat anterior ca indicând tradiția religioasă egipteană este mențiunea lui Agathos Daimon la începutul praefatio adresată prefectului:

Plini de fericire erau [oamenii]. O, Doamne. . . . în momentul în care tu. inspirat de [Туche și] previziunea zeilor. și domnind cu Agathos Daimon. a condus țara tebanilor. și păream binecuvântați și de invidiat pentru egiptenii de Jos și pentru toți ceilalți oameni. întrucât eram prospérons să fim cu un astfel de conducător și nici nu s-a văzut înainte numirea unui gardian și conducător egal. ñor este de așteptat să fie văzut după. Reușind fericirii noastre sunt acum locuitorii celui mai magnific oraș, dar și eu însumi socotesc să recurg din nou la o sliare a acestei fericiri. din moment ce este sortit să fiu stabilit. Wliile pledând cazul meu, sub un astfel de conducător și judecător. a cărui judecată inimitabilă a fost expusă prin exemplul diferitelor naţiuni atât înainte cât şi acum.58

Ar fi tentant să-l vedem pe Agathos Daimon ca pe o interpretatio graeca a lui Sliai. zeul egiptean al sorții. De când Shenoute din Atripe s-a plâns câteva decenii mai târziu de popularitatea continuă a lui Shai în Panopolis. se poate argumenta că Amon a introdus aici o referință subtilă la zeul orașului său natal.59 Cu toate acestea, întreaga praefatio este alimentată de limbajul ideologiei imperiale romane, în sensul că este prefectul „guardián și conducător” (κηδεμών καί προστάτης), ca precum și „conducător și judecător” (άρχων καί δικαστής) ale diferitelor națiuni (έθνη). Toate acestea erau funcții esențiale atribuite conducătorilor romani. Același lucru este și pentru referința la Tyche. care fusese multă vreme o întruchipare a voinței și acțiunii împăraților romani în forme officiai.60 Agathos Daimon avea și o tradiție îndelungată în expresia formală și figurativă romană ca o întruchipare fie a Alexandriei, fie a împăraților precum Nero.61 Cu alte cuvinte . Agathos Daimon poate să fi fost sau nu o interpretatio graeca a lui Shai în ochii contemporanilor lui Amon. În contextul dat, el a respectat convențiile limbajului administrativ roman și nu și-ar fi propus să facă references subtile (sau subversive) zeilor egipteni. Orice astfel de presupunere dezvăluie mai mult despre propriile noastre așteptări cu privire la oficialii religioși egipteni și declarațiile lor respective decât despre realitatea antică.62

Una peste alta, proiectul discutat al unei petiții nu prezintă niciun semn al rolului religios pe care l-ar fi putut juca Ammon pentru a-și contracta o identitate. Dincolo de contextul literar. cu toate acestea, el va fi avut cu siguranță mai multe oportunități și stimulente de a apărea ca funcționar religios. Una dintre acestea va fi discutată în secțiunea următoare.

Rolul 3: un cod vestimentar adecvat pentru plângere

Până acum, se poate avea impresia că Amon a evitat mai degrabă să fie recunoscut public ca un oficial al costumelor egiptene sau ca membru al unei familii de preoți. In orice caz,
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o singură remarcă scurtă într-o altă petiție redactată (P.Ammon II 47) pune puternice îndoieli asupra acestei presupuneri. Textul respectiv este încă legat de disputa cu privire la sclavii lui Harpokration.63 dar descrie un conflict diferit: În momentul în care Ammon a ajuns în Alexandria, el s-a apropiat de un oficial roman, cerându-i ajutor în ceea ce privește daunele salariale, eventualele legate de sclavii fugari. . Dar în loc să acorde ajutor. oficialul l-a maltratat pe Amon care. în schimb, a căutat să se plângă de acest tratament într-o petiție. Papirusul este grav deteriorat. și nici măcar nu este clar dacă Amon a depus ceva în acel caz. Nici identitatea oficialului care l-a atacat pe Amon, nici identitatea destinatarului acestui text nu pot fi stabilite cu certitudine.

Textul se caracterizează prin multe corecții și inserții. Deoarece este doar un scurt fragment, traducerea sa este dată aici în întregime pentru discuții ulterioare:

[el] mi-a ordonat [mi] să apar la birou, un bărbat în întregime inculpabil și fără pată. care a venit la liim din cauza cererilor mele inutile de salariu... și a produs un spectacol pe care a vedea nu era nici suportabil pentru cel care suferă, nici tolerabil pentru spectatori. a suporta în liniște blândă spectacolul pe care un bărbat. devotat filozofiei și literaturii și practică o viață liniștită. este agresat de unii ojjftcialis (όφικιαλίος) . . . și în haina mea sfântă [am] fost atras din ce în ce mai departe și [îngrozit], deși trăind, nu făcea nimic rău. Așa cum au văzut cei care stau în jur [asta]. ... a nu suporta sudi un spectacol cu rabdare. Prin urmare. deoarece am fost insultat în acest fel. Apel imediat la curtea voastră maiestuoasă, o, doamne, unde cer... . ,64

În acest proiect. Ammon s-a autodenumit din nou ca un școlastic pașnic și educat. Cu toate acestea, pe atunci, în birou, minciuna era îmbrăcată în liis „rochie sfântă” (άγιον σχήμα). Cu alte cuvinte. Amon a intrat în cameră într-o mantie preoțească, apărând astfel ca un oficial al religiei egiptene.

Este necesar să subliniem că preoții egipteni nu erau obligați să-și poarte rochia în afara serviciului. Prin urmare. Ammon a ales țesătura în mod intenționat. perliaps vizând o intrare impresionantă în birou. Făcând un pas înapoi, a adus o pelerină pe tot drumul de la Panopolis la Alexandria, câteva sute de kilometri în jos, de-a lungul Nilului! Cu toate acestea, intenția inițială a fost să se ocupe de Eugeneios în ceea ce privește sclavii fratelui decedat la curtea lui katholikos - să nu participe la ritualurile de cult egiptene. Astfel, este evident că Amon a plănuit de la început să apară ca un preot egiptean în fața altor persoane. calculând că ar oferi liim un beneficiu în scenariile de conflict. Cel puțin în timpul redactării acestei petiții, era încă convins că menționarea rochiei ar fi o idee bună. Perliaps tliis indică faptul că strategia de a purta o rochie preoțească a avut în trecut mai mult succes decât în cazul de față.

Spre deosebire de aluziile literare, acestea necesită cunoștințe specifice din partea destinatarului. rochiile oficiale sunt vizibile pentru toată lumea și desfășoară un efect optic chiar și atunci când spectatorul nu cunoaște apartenența exactă a persoanei îmbrăcate sau semnificația fiecărui detaliu. Pe scurt, moda oficială era impresionantă și perceptibilă ca sudi fără cunoaștere mai profundă a semnificației specifice a unei rochii. În plus,
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oamenii din societățile pre-modem dețineau considerabil puține haine. iar unele rochii chiar au fost transmise din generație în generație. Prin urmare. hainele erau identificatori mult mai buni pentru oameni și statutul lor decât atributele corporale.65 Dar percepțiile despre un cod vestimentar adecvat sunt diferite. Așa cum am văzut. oftcialis-ul roman nu a fost impresionat de rochia lui Ammon. Și că martorii din jur au fost supărați de maltratarea lui, este doar ceea ce Ammon vrea ca destinatarul să creadă. Poate că oficialul roman a perceput acest cod vestimentar ca fiind nelegiuit sau pretenții, ca pe o slăbiciune a propriului rol de funcționar administrativ și, prin urmare, a tratat-o cu violență – dar aceasta este doar o speculație. În orice caz. Ammon era conștient că rochia aceea avea un anumit efect asupra tuturor celor din scenă.

Nu este raportat cum sa exprimat Ammon la birou. Dar stilizat ca preot. lie ar fi putut prefera limbajul cu care era obișnuit în acest rol: cercetarea cognitivă a arătat că purtand o rochie extraordinară. precum veşmintele preoţeşti. evocă o auto-percepție distinctă a celor care sunt îmbrăcați în ea. rezultând în modele de acționare și de vorbire cliange.66 Cineva s-ar putea întreba dacă Amon și-a bărbierit chiar părul, așa cum erau obligați preoții în timpul serviciului lor.

Se pare că dezgustul împăratului Constanțiu al II-lea. (337-360 d.Hr.) față de ținutele păgâne la acea vreme nu a afectat oficialii de cult în alegerea ținutei lor publice.67 Într-adevăr. Ammon a fost mai puțin afectat de gustul unui împărat decât ghidat de propriile experiențe atunci când alegea o anumită rochie. Poate că o intrare îmbrăcată într-o mantie preoțească a funcționat bine când Amon s-a apropiat de oficialii din Panopolis. Cu toate acestea. maltratarea din biroul din Alexandria l-a obligat pe liim să reconsidere strategia. întrucât proiectele de liis pétiție adresate prefectului nu menționează nimic care ar putea indica o identitate preoțească. In schimb. Lie a ales să sublinieze rolul unui scholastikos, deși în versiunile ulterioare el șterge chiar și acea identitate. Se pare că evenimentele din Alexandria tanghi Ammon sunt o serie de lecții de convenții ale codului vestimentar atunci când se confruntă cu aparatul juridic roman.

Concluzie: revizuirea setului de roluri al lui Ammon

Capitolul a căutat să determine în ce situații practicanții religioși fie au ales, fie au ignorat identitățile religioase ca parte a unei game largi de roluri pentru a se prezenta altora. Prin urmare, a fost examinată interacțiunea dinamică dintre dispozițiile individuale și cadrele normative. subliniind modul în care oamenii adaptează schemele de identificare la propriile abilități. preferințe. si experiente. Preoții egipteni sunt de un interes deosebit în această privință, deoarece acești oficiali religioși erau educați și socializați în comunități deosebit de distincte. O examinare mai atentă a alegerilor lor individuale și a variațiilor de roluri a fost menită să aducă mai multă lumină în interacțiunea socioculturală în Egiptul antic târziu. Arhiva lui Aurelios Ammon din Panopolis a oferit singura, deși formidabilă. studiu de caz pentru această întreprindere. Ca membru al unei familii de elită preoțească, dar și urbană și chiar imperială, Ammon reprezintă un fel de oficial religios urban, de clasă superioară. Arhiva sa a permis analiza a trei scene diferite în care minciuna a optat pentru a apărea într-un anumit fel. Rezultatele acestui studiu sunt de trei ori: luminează un model general de identificare situațională, reconsidere previens
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interpretări asupra enunţurilor religioase amoniene. și indică o perspectivă subexplorată în cercetarea identității religioase în antichitatea târzie.

În fiecare scenă. Ammon era dornic să obțină recunoaștere de la adresa lor: mama Iris și colegii din Panopolis. prefectul Egiptului. iar ojjftcialis roman neprecizat. То acel capăt. el a căutat să se prezinte de fiecare dată în modul pe care l-a considerat cel mai potrivit, pe baza experiențelor Iris cu privire la cadre situaționale date. Crescând ca frate mai mic al unui orator de succes și aflându-se într-o misiune importantă de dragul familiei sale, aspirantul student la elenism a optat pentru o scrisoare scrisă cu grijă mamei văduve de acasă, îmbogățind textul cu înțelepciune pliilozoplică și finețe retorică. . Ca obiect prețios, menit în mod clar să impresioneze un public familiar cu aceste abilități intelectuale. a fost stocat ulterior în arhiva familiei. Ani mai târziu, Amon era atât de obișnuit cu rolul literar de scholastikos, încât intenționa în primul rând să scrie în acest fel și prefectului Egiptului. încercând astfel să creeze o comunitate între ei, bazată pe educație și amintiri comune. După mai multe schițe. și cu siguranță ore de scris, tonul minciunii a schimbat în favoarea unei descrieri scurte și sobru, aliniându-se în cele din urmă cu genul petițiilor și al actelor judecătorești. Spre deosebire de apariția în scris, Amon plănuia să impresioneze un oficial roman în persoană, apărând în haina preoțească. riscurile încurajate de întâlniri care au fost afectate în mod benefic de purtarea unei mantii în trecut. Cu toate acestea. liis attempi a esuat spectaculos. Devine clar că toate enunțurile de auto-identificare au fost încercări de a obține cele mai bune rezultate dintr-o situație. În funcție de succes sau nenorocire previens. Ammon păstrat. variat. sau a renunțat la strategiile respective.

Toate cele trei scene ilustrează că Amon era. pe de o parte. educat în elenism, dar pe de altă parte. de asemenea, dispus să apară public ca un preot de costume tradiționale egiptene. Mai mult, minciuna a fost luarea deciziilor de strategie cu privire la care dintre aceste roluri se potrivea contextului. În unele cazuri, minciuna îl conduce pe cititorul modern pe o discuție mai mare: De vreme ce el a vorbit despre zei și soartă în scrisoarea către mama mamei sau a menționat Agathos Daimon într-un proiect al petiției adresată prefectului, cineva este tentat să interpreteze aceste pasaje ca fiind referiri la religia egipteană. Unii savanți au declarat chiar arhiva lui Amon o sursă pentru religia păgână antică târzie. Totuși, încercările de a clasifica aceste referințe ar trebui să ia întotdeauna în considerare atât comparația pliilo-logică, cât și punctul de vedere al lui Ammon: O lectură atentă a textelor a arătat că pasajele în cauză erau în mare parte fraze banale în scrisori sau referiri la gândurile pliilozoplice grecești și ideologia imperială romană— nu enunţuri ale unei identităţi religioase distincte. Desigur, există o anumită șansă ca Amon să fi însemnat unele referiri la zei ca expresii ale religiei egiptene, dar textele fac imposibilă fundamentarea acestora.

Deși Ammon s-a denumit adesea ca o figură complet elenizată în textele lui. el a apărut foarte diferit când era îmbrăcat în liis pelerina preoțească și cu sliaved liait În afară de membrii elitei educate, relativ puțini oameni au fost capabili să înțeleagă aluzii literare sau să aprecieze o orăție greacă fără cusur. Dar aproape toată lumea a fost capabilă să recunoască coafuri și rochii oficiale sudi ca mantii sau uniforme, deoarece în special acestea din urmă nu erau ușor accesibile și, prin urmare, semne clare de distincție în mai multe privințe. Totuși coagularea și coafura. care au fost
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cândva omniprezent în viața de zi cu zi străveche. sunt acum alinosi complet invizibili pentru ochiul modern. Raportul lui Ammon despre maltratarea lui în birou este una dintre puținele referințe documentare la un cod de îmbrăcăminte situațional al oamenilor chiar sub cele mai înalte pături sociale ale Imperiului Roman.

În lumina compiami-ului lui Ammon, apar câteva întrebări. De exemplu, cum erau percepute de contemporani mantiile preoțești sau uniformele soldaților? Au existat modele regionale diferite, de ex. un cod vestimentar preotesc a funcționat mai bine în Panopolis decât în Alexandria ca mijloc de a impresiona spectatorii? Cum a putut un preot egiptean interesat de elenism să adopte coafuri grecești când era obligat să se bărbierească frecvent? Din pacate. totuși, toate aceste întrebări depășesc domeniul de aplicare al acestui capitol și vor trebui abordate altă dată.
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6 	Silice 120 d.Hr., administrația romană a supravegheat înscrierea la clasa de statut preotesc și a permis accesul la oficiile templului numai celor examinați fizic de archiereus roman și de descendență preoțească de către ambii părinți. Există totuși dovezi că calificările fizice și intelectuale erau criterii mai importante decât o descendență strictă, cf. JF Quack, „Amtererblichkeit und Abstanmiungsvorscliriften bei Priestem nach dem Bucii vom Tempel”, în Genealogie: Realitât undFiktion von Identità!, ed. M. Fitzenreiter (Londra: Golden House Publications, 2005), 97-102. Ca atare, mai grasul lui Amon a fost în orice caz capabil să-l învețe și să-l pregătească pentru o slujbă preoțească.

7 	PAmmon II 47, cf. Maresch și Andorlini, Das Archiv, 144.

8 	P.Duk.inv. 198, cf. van Minnen, „Scrisoarea lui Amon”, 184.

9 	Pentru o discuție despre datarea scrisorii între aproximativ 324 și 330 d.Hr., cf. van Minnen, „Scrisoarea lui Amon”, 193-95.

10 	Despre contactele lui Amon și Harpokration cu etliopienii, cf. Willis și Maresch, Arhiva lui Amon, 21; van Minnen, „Scrisoarea lui Anmion”, 191.

11 	van Minnen, „Scrisoarea lui Anmion”, 188-189.

12 	Atât despre sileni, cât și despre obiceiurile de citit cu voce tare în antichitate, cf. S. Busch, „Lautes und leises Leseli in der Antìkef RheinischesMuséum für Philologie 145 (2002): 1—45.
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13

14

15
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18

19

20

21

22

23

24

25

26

27

28

29

30

31

Pentru o discuție extinsă pe tema conservelor, et. WA Johnson, Cititorii și cultura lecturii în Înaltul Imperiu Roman: Un studiu asupra comunităților de elită (Oxford: Oxford University Press, 2010).

Despre valoarea cunoștințelor clasice pentru familiile de elită antice târzii, cf. I. Uytterho-even, „Know Your Classics: Manifestations of 'Classical Culture' in Late Antique Elite Houses”, în Faces of Hellenism: Studies in the History of the Eastern Mediterranean (4th Century BC—5th Century AD), ed. P. van Nuffelen (Leuven: Peeters, 2009), 321^11.

PAimnul I 3, col. ii, 1. 8-2 Toate traducerile lui PAimnon I 3 de Willis și Maresch, Arhiva lui Ammon, ocazional cu amendamente de van Minnen, „Scrisoarea lui Ammon”, așa cum este rezumat în BL XIII, 5. Cu toate acestea, în acest pasaj, traducerile editorilor au fost modificate de la „Fortune” înapoi la „Tyche” pentru consecvență.

PAmmon I 3, col. iii, 1. 14-8 Din nou, „Fortune” a fost înlocuit cu „Tyche”, cf. nota finală de mai sus.

Willis și Maresch, Arhiva lui Amon,

Corp, henil., Asclepius, 24-7. Pentru comentariul pasajului, cf. MM Miller, Scrierile ermetice: CorpusHermeticum (Hildesheim: Editura Georg Olms, 2009), 323-25.

F. Hoffmann și JF Quack, An Anthology of Demotic Literature (Berlin: LIT Verlag, 2007), 181-83; 192-9

Deși majoritatea tratatelor din Corpus Henneticum sunt scrise în greacă, semioniile lui Asclepius sunt înregistrate în latină. Cu toate acestea, Fortuna este menționată în Corp, henn., Asclepius, 19.

Willis și Maresch, The Archive of Ammon, 40 se referă la M. Aur, Med. 9, 28. van Minnen, „Scrisoarea lui Amon”, 189-90.

JF Quack, Einführung in die altagyptische Literaturgeschichte III. Die demotische undgrciko-cigyptische Literatur, ed. a II-a. (Berlin: LIT Verlag, 2009), 116.

PAmmon II 26.

PAimnon I 1, cf. Willis și Maresch, Arhiva lui Amon, 7-10. Indexul a fost probabil întocmit în timpul vizitei sale la Alexandria în 348 d.Hr.: Peter van Minnen susține că „cerneala fulgioasă” și „mâna largă” a lui Ammon din index coincid mai mult cu schițele sale de petiție către prefectul Egiptului în 348 d.Hr. decât la scrisul său frumos din scrisoarea anterioară, cf. van Minnen, „Scrisoarea lui Amon”, p. 187-88.

În ceea ce privește autodescrierea lui Amon ca scholastikos, cf. de mai jos în secțiunea „Rolul 2”. Pentru o privire de ansamblu asupra teologiei stoice, determinismului, fizicii și școlilor din epoca imperială, cf. K. Algra, „Teologia stoică”, în The Cambridge Companion to the Stoics, ed. B. Inwood (Cambridge: Cambridge University Press, 2003), 153-78; D. Frede, „Determinismul stoic”, în The Cambridge Companion to the Stoics, 179-205; MJ Wliite, „Filosofia naturală stoică (fizică și cosmologie)”, în The Cambridge Companion to the Stoics, 124-52; C. Gill, „Școala în perioada imperială romană”, în The Cambridge Companion to the Stoics, 33-58.

S-ar putea întreba dacă preoții egipteni au avut o afecțiune specială pentru gândurile stoice, deoarece preotul egiptean fanion și mai târziu profesor al lui Nero, Cheeremon din Alexandria, a fost renumit ca un filozof stoic. Pentru o colecție de fragmente referitoare la recepția sa în antichitate, cf. PW van der Horst, Cheeremon: preot egiptean și filozof stoic (Leiden: Brill, 1984).

PAimnon I 3, col. vi, 1. 9.

Cu siguranță Makaria nu era adevărata mamă a lui Amon. Relația lor exactă nu poate fi determinată, totuși, deoarece „mama” la fel ca „tată”, „frate”, „sora”, „fiu” și „fiică” nu descriu doar relațiile familiale, ci erau, mai ales în scrisori, de asemenea, pentru prietenii apropiați, cf. SK Stowers, Letter Writing in Greco-Roman Antiquity (Philadelphia: The Westminster Press, 1986), 72.

PAimnon I 3, col. vi, 1. 12-6.

32

33

34

35

36

37

38

39

40

41

42

43

44

45

46

47

48

49

50

51

52

53

54

55

56

57

58

59

Aurelios Ammon din Panopolis 209 TS de Bruyn, „Philosophical Counsel Versus Customary Lanient in Fourth-Century Christian Responses to Deatli”, vaRhetoric and Reality in Early Christianities, ed. W. Brami (Waterloo, ON: Wilfrid Laurier University Press, 2005), 2005 166 -70: Stowers, Scriere scrisori, 142-44.

PAmmon I 3, col. iii, 1. 13-7; deci in col. iv, 1. 27-8.

PAmmon I 3, col. iv, 1. 21-2. PAmmon I 3, col. v, 1. 15-6.

PAmmon I 3, col. vi, 1. 17.

van Minnen, „The Letter of Anmion”, 182. în mod similar Willis și Maresch, The Archive of Ammon, 5-6; F. Feder, „Amon şi fraţii săi: o familie egipteană din Panopolis (Aclmiim) ini 4 Jli. between Egyptian Hellenistic culture and Christianity”, în Genealogy: Reality and Fiction of Identity, ed. M. Fitzenreiter (Londra: Golden House Publications, 2005), 106-7.

FXJ Exler, The Form of the Ancient Greek Letter of the Epistolare Papyri (3rd c. BC-3 rei c. AD): A Studv in Greek Epistolographv (Chicago: Ares Publishers Ine., 1976 [1923]), 69.

Cf. Stowers, Letter Writing, passim pentru exemple troni diferite vremuri, locuri și indivizi în context politlieistic, precum și în context creștin.

A.-E. Veïsse, „L'expression 'Ennemi des Dieux': Theoisin Echtros,” m Chipuri ale elenismului: Studii în istoria Mediteranei de Est (secolul al IV-lea î.Hr.-secolul al V-lea d.Hr.), ed. P van Nuffelen (Leuven: Peeters, 2009), 169-77.

Despre utilizarea secundară, cf. Willis şi Maresch, Hre Archive of Ammon, 20. PAmmon II 32—46, cf. pentru toată povestea Maresch și Andorlini, Das Archiv, 16-22.

PAmmon II 38.

Într-una dintre aceste schițe, PAmmon II 35, mâna și caracteristicile gramaticale s-au schimbat după primele trei rânduri de la Ammon la un alt scriitor, poate însuși Konion, cf. Maresch și Andorlini, Arhivele, 63. Ce conferință cu Amon în Alexandria? Au redactat împreună petiția?

Ordinea proiectelor este discutată în Maresch și Andorlini, Arhiva, 43-50.

Pentru o discuție despre mandat, care nu trebuie interpretat greșit ca „avocat”, cf. Maresch și Andorlini, Arhivele,

PAmmon II

P. Ammon II41,1. 9-11. PAmon II 41.1. 35, cf. Maresch și Andorlini, TheArchive,

PAmmon II 46 recto, 1. 12, cf. Maresch şi Andorlini, Arhiva, 139. PAnmionlI 41,1.21-2.

PAmon II 41.1. 33-5 Maresch și Andorlini, Arhivele, 108 cu referire la Plat. Phaid. 107d. PAmon II 41.1. 56-8

Despre procesarea inițială a petițiilor, cf. B. Kelly, Petitions, Litigatimi, and Social Control in Roman Egypt (Oxford: Oxford University Press, 2011), 86-92; despre rolul administrativ al personalului oficialilor precum prefectul Egiptului, cf. R. Haensch, „Le rôle des officiels de l'administration provinciale dans le processus de decision”, Cahiers du (enlre Gustave Glotz 11 (2000): 259-76.

PAmmon II 45,1. 1-30. Maresch și Andorlini, Das Archiv, 21-2.

PAmmonII 41,1. 1-9. Similar introducerea PAnmionlI 37,1. 1-8. van Minnen, „Scrisoarea lui Anmion”, 182; 197. După cum lie și-a scris articolul înainte de 2002, van Minnen nu a putut cunoaște a doua ediție de texte care a fost publicată în 2006 și care a adăugat câteva fragmente din Florența acestui grup de schițe. Henee el a presupus încă că praefatio era adresată lui katholikos. Cu toate acestea, în 2006, Maresch și Andorlini au descoperit că introducerea mare care a menționat

210 Benjamin Sippel

Agatlios Daimon era de fapt adresat prefectului Egiptului, nu katholikos-ului. Poate că van Mimien ar fi tras concluzii diferite dacă Lie ar fi cunoscut acest detaliu.

60 	S. Pfeiffer, Der rômische Kaiser und das Land am Nil: Kaiserverehrung und Kai-serkult in Alexandria und Agypten von Augustas bis Caracolla (30 v. Chr—217 n. Chr.) (Stuttgart: Franz Steiner Verlag, 2010), 300 -1. Există o lacună în pasajul citat anterior din praefatio, „Tyche” este sugerat doar de editori. „Tyche” nu este într-adevăr păstrat în acest text sau în orice alt text redactat în acest conflict. Cu toate acestea, editorii sugerează această reconstrucție, deoarece notează că Tyche și previziunea (πρόνοια) apar ca o pereche în alte surse, cf. Maresch și Anderlini, DasArchiv, 105. Chiar dacă edițiile ulterioare ar infirma această restaurare, totuși, argumentul despre referirea lui Ammon la ideologia imperială romană în praefatio ar rămâne în picioare.

61 	Pfeiffer, Der rômische Kaiser, 92-3, 97-8.

62 	O altă interpretare greșită a cuvintelor lui Amon, punând un accent prea mudi pe ascendența sa preoțească, a apărut în discuția scrisorii către mama sa: Amon l-a citat pe fratele său, care i-a numit pe adversarii nepotului lor să devină arhiprofeți „cei ostili zeilor” ( P.Anmion I 3, col. iv, 1. 21, vezi și mai devreme în secțiunea „Rolul 1”). Una dintre primele presupuneri a fost că minciuna ar putea avea creștini înțelepți care să se opună preoților egipteni tradiționali. Acest daini a fost mai târziu, în mod corect, pus la îndoială de van Minnen, „Scrisoarea lui Amon”, 191.

63 	Ammon a înscris mai târziu versoul acestui papirus cu proiecte ale petiției discutate anterior către prefect, editată acum ca P.Anmion II 36. Mai mult, Ammon a menționat într-un alt proiect (P.Anmion II 34) că a fost expus la „hybris”. ” la sosirea sa în Alexandria. Dacă P.Anmion II 34 descrie incidentul sănătos despre care se discută aici, atunci P.Anmion II 47 a fost o versiune timpurie, scrisă de Ammon la scurt timp după sosirea sa pentru a negocia la curtea katholikos și înainte ca lie să decidă să se adreseze prefectul Egiptului, cf. Maresch și Anderlini, Dos Лгс/нѵ, 141.

64 	P.Anmion II 47.

65 	P. von Moos, „Das mittelalterliche Kleid als Identitatssymbol und Identifikationsmit-tel,” în Unverwechselbarkeit: Persônliche Identitãt und Identifikation in der vormo-demen Gesellschaft, ed. P. von Moos (Kohi: Bëhlau Verlag, 2004), 123—46.

66 	R. Gugutzer, Body, body and identity: A phenomenological-sociological study of personal identity (Wiesbaden: Springer Faclmiedien Wiesbaden GmbH, 2002).

67 	Maresh și Anderlini, Dos Лгс/от, 144.
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10 	„Blestemele vor fi ca Oii în oasele lor”

Excomunicarea și blestemele în scrisorile episcopilor dincolo de Antichitatea târzie

Eline Scheerlinck1

Introducere

Cadrul este secolul al X-lea sau al XI-lea e.n., în cartierul El Ashrnu-nein (Hennopolis Magna), la aproximativ 300 de km în aval de Nil de la Cairoul modern. Cineva pătrunsese în casa unei femei, mama lui Sawep, și furase doi pui, un cocoș și o cantitate de cereale și in.2 Cu altă ocazie, tot în jurul secolului al X-lea sau al XI-lea și tot în zonă. din El Ash-munein, o gâscă și găsari, câteva unelte și o cantitate de grâu fuseseră furate din casa altei femei, Girampolis. Nu știm dacă aceste crime au fost legate – s-ar fi putut întâmpla la ani sau decenii una de cealaltă – dar au suscitat un răspuns similar din partea episcopului locai la momentul fiecăreia dintre crime: în ambele ocazii, episcopul a scris o scrisoare. După ce a declarat că i s-a sesizat crima. a grăbit blesteme asupra hoților necunoscuți:

Fie bărbat, fie femeie, fie persoană din sat, care știe chestiunea acestui grâu, a acestor unelte, a acestei gâște și a acestor gâsari, el va fi sub blestemul Legii și al profeților prin gura celor 318 episcopi adunați la Niceea și cei care s-au adunat în Efes și lângă ai mei, eu cel mai smerit: El îi va lovi cum a lovit Sodoma și Gomora. Ei iubeau blestemul, le va aparține; ei nu au dorit binecuvântarea, ea va fugi de lângă ei. Blestemele le intră în măruntaiele ca uleiul în oase.3

Pe când aceste blesteme erau îndreptate asupra hoților, ele erau pronunțate în prezența unui public mult mai larg: creștinii locai care erau destinatarii scrisorii episcopului. Ceea ce îl frapează pe cititorul modern sunt acuzațiile grele și pedepsele mincinoase, mai ales în comparație cu natura minoră a infracțiunii: furtul unor animale, alimente și unelte. Această scrisoare este una dintre cele patru litere care constituie punctul central al acestui capitol. Toate cele patru scrisori au fost scrise pe hârtie între secolele al X-lea și al XII-lea e.n. de către episcopii egipteni, adresându-se comunităților creștine din diverse locuri din Egipt.4 Fiecare scrisoare este o reacție la crimele comise în comunități, iar episcopii folosesc excomunicarea și blestemele ca pedeapsa pentru aceste crime.

DOI: 10.4324/9781003287872-13
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Acest capitol are o dublă focalizare. Primul accent este pus pe scrisorile de blestem în contextul schimbării și continuității rolului judiciar și social al autorităților locai – și mai ales ecleziastice – în Egiptul antic târziu și islamic. În secolul al XII-lea, Egiptul era o societate caracterizată de pluralism juridic. Puterea judecătorească a episcopilor creștini scăzuse considerabil încă din secolul al VII-lea, pe măsură ce sistemul juridic islamic și infrastructura au preluat cele mai importante structuri juridice. Cu toate acestea, mecanismele extrajudiciare precum medierea și arbitrajul au rămas importante, iar autoritățile locale precum episcopii au continuat să joace un rol major în ele. Cum reflectă scrisorile discutate în acest capitol această schimbare, această scădere a puterii judecătorești a episcopilor? Blestemele acumulate din Scriptum și tratatele de excomunicare din scrisori sunt un rezultat al pierderii puterii episcopilor de a aplica pedepse lumești și oare măruntea crimelor reflectă aceeași pierdere a puterii judecătorești, așa cum a fost sugerat? ?5 În acest sens, acest capitol va prezenta următoarele argumente. (1) Limbajul pedepsei prin excomunicare sau al blestemelor scripturale nu este doar un fenomen al scrisorilor scrise de episcopi din secolul tendí înainte. Limbajul din scrisorile episcopilor este încorporat în limbajul documentar copt dinainte de accelerarea islamizării Egiptului, de exemplu în documentele legale din secolul al VIII-lea și în papirusurile magicai antice târzii care prezintă amenințări paradei de excomunicare și referencés la blesteme din Scriptum. Mai mult, scrisorile autorităților ecleziastice din antichitatea târzie arată că utilizarea Scriptum-ului și referințelor la blesteme și excomunicare a fost un instrument epistolar comun al autorităților ecleziastice și monahale, în special ale episcopilor, dinainte de cuceririle arabe. În plus, acești episcopi s-au ocupat și de infracțiuni minore, cazuri de furturi mici și probleme de moralitate în comunitățile lor: crimele la care au reacționat episcopii din secolul al X-lea până la scrisorile din secolul al XII-lea nu au fost neapărat mai puțin importante decât problemele. s-au ocupat de episcopii de cucerire pre-arabi. Prin urmare, nici natura crimelor, nici folosirea blestemelor din Scriptum sau excomunicarea ca pedeapsă în scrisori nu este în mod necesar o reflectare a faptului că episcopii și-au pierdut puterea judiciară ca urmare a dezvoltării sistemului juridic islamic în Egipt. Dimpotrivă, limbajul literelor este bine încorporat în tradiția documentară coptă de a folosi autoritatea Scriptum pentru a fi eficientă. (2) Totodată, se poate găsi un indiciu al scăderii autorităţii judiciare a episcopilor în scrisorile studiate la acest capitol, şi anume în procedura de sesizare şi cercetare a infracţiunilor. Deși există dovezi că episcopii pre-islamici aveau autoritatea și aparatul de a face investigarea crimelor, omologii lor din secolele al X-lea până în secolele al XII-lea care scriu scrisorile studiate în acest capitol par să nu știe cine au fost autorii crimelor. în cauză. Scrisorile de blestem par să arate că episcopii au pierdut puterea și infrastructura în ceea ce privește investigarea crimelor din comunitățile lor.

Al doilea accent al acestui capitol este pe situațiile în care aceste scrisori de blestem își îndeplinesc rolul. Susțin că limbajul excomunicator din litere nu este doar informativ, ci și performativ. Scrisoarea este blestemul. În același timp, voi nuanța acest aspect performativ, ca unele dintre proclamații
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de excomunicare par să fie condiționată: răscumpărarea este posibilă dacă per-petrator se prezintă. Scrisorile erau menite să fie citite cu voce tare. si ca atare ma voi concentra pe performanta lor orai si aura! recepție de către public. Aceasta ridică întrebarea care ar fi fost efectele intenționate sau neintenționate ale scrisorilor. Deși nu știm despre evoluția niciunuia dintre cazuri. Voi argumenta că executarea scrisorilor ar fi putut crea coeziune sau grupare de grup (evenimentul sau sentimentul de legătură cu un grup religios) în audiența creștină, limitând autoritatea episcopului. care a fost unul dintre scopurile episcopilor în trimiterea scrisorilor. Cu toate acestea, o comparație cu dovezile contemporane într-un context evreiesc arată că scrisorile ar fi putut avea și un efect opus: ele ar fi putut să necontesteze autoritatea episcopului.

Autoritățile religioase creștine într-un peisaj legai în schimbare

Contextul inițial pentru majoritatea acestor documente episcopale este Egiptul din secolul al X-lea, o perioadă în care conducătorii arabi au stabilit o administrație și un sistem juridic islamic puternic. Timp de aproximativ 50 de ani după cucerirea Egiptului. în anii 639-642, elitele indigene, inclusiv conducerea religioasă, și-au păstrat puterea și funcțiile în societatea locală, în timp ce cele mai mari funcții erau acum ocupate de conducătorii arabo-musulmani. Elitele locale au continuat să joace un rol important la nivel local în administrația arabo-musulmană după această perioadă inițială prin responsabilitățile lor în colectarea impozitelor. În plus, majoritatea elitelor locale clericale și neclericale și-au menținut autonomia judiciară de care se bucuraseră în perioada bizantină târzie. Episcopii au continuat să rezolve cazurile de furt, trimițându-i pe cei doi la închisoare. Există dovezi ale episcopilor care puteau condamna oameni la închisori controlate de episcopii.6

Din antichitatea târzie încoace. călugării şi clericii cu autoritate în comunitatea lor ar putea să-şi asume un rol de mediator, fie prin mijloace personale sau informale, fie prin mecanisme mai formale. Un exemplu al primului este călugărul Frange, care a trăit în Teba de Vest din secolul al VIII-lea. El a fost chemat de liceul corespunzătoare pentru a rezolva conflicte sau pentru a ajuta în situații dificile.7 Mai multe mecanisme formale se găsesc în așa-numitele „scrisori de protecție” pentru persoanele care au fugit din satul lor. Aceste documente permiteau unei persoane aflate în necazuri să se întoarcă în sat fără a fi nevoită să facă față consecințelor urmăririi penale sau ale pedepsei închisorii8. emit scrisori de protecție sudi și că au făcut-o. Funcționarii satului au cerut elitelor monahale să emită o scrisoare de protecție pentru o terță parte și au promis că o vor menține9. De asemenea, clericii și-au folosit autoritatea pentru a exclude din serviciu autoritățile locale care nu au respectat o scrisoare de protecție emisă. Tliis este vizibil mai ales într-o scrisoare coptă din secolul al VII-lea sau al VIII-lea scrisă de preotul Johannes către două personalități ale autorităților locale.10 Ei au emis o scrisoare de protecție, dar și-au încălcat promisiunea de protecție. Ca urmare, ei au fost excluși de la participarea la slujbele bisericii până când s-au stabilit cu victima. Excluderea temporară din serviciu amintește de
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pedeapsa dată de episcopul din secolul al VII-lea Abraham de Hermonthi membrilor abuzivi ai comunității Iris prin excluderea din serviciu (vezi mai târziu).

Din secolul al VIII-lea încoace. arabizarea și islamizarea sistemelor administrative și juridice ale Egiptului s-au accelerat. Ca parte a acestor procese, puterea judiciară a elitelor locale s-a îndreptat mai mult către soluționarea conflictelor prin mediere și arbitraj, reprezentanții statului arabo-musulman au devenit treptat exclusiv responsabili pentru condamnarea și pedepsirea oficială.11 Ulterior. egiptenii nemusulmani au început să se îndrepte din ce în ce mai mult către autoritățile legale musulmane. ceea ce a contribuit la erodarea şi mai mult a rolului judiciar al episcopilor.12

În contextul diminuării autorităţii juridice a episcopului. cele patru scrisori examinate ne prezintă o autoritate episcopală creștină alternativă ca reacție la crimă. Aceste reacții includ interdicții, blesteme și tratate de excomunicare împotriva autorilor unei anumite crime care fuseseră raportate episcopului. Aceștia atestă cele în curs, dacă sunt modificate. rolul social al episcopilor în comunitățile creștine egiptene în ceea ce privește soluționarea problemelor și așteptările de dreptate ale populației locale.

Scrisorile

Prima dintre cele patru scrisori a fost citată la începutul acestui capitol. A fost trimis de Daniel, episcopul El Ashmunein (Hennopolis Magna. Copt: Shmoun) din centrul Egiptului. O a doua scrisoare a fost trimisă și de un „cel mai umil” episcop de Shmoun, al cărui nume s-a pierdut.13 Interesant, a doua scrisoare este identică cu prima în structură, formule și formare, cu doar mici diferențe. Ambele au fost datate în secolul al X-lea sau al XI-lea. Citite unul alături de celălalt, se remarcă faptul că ambele scrisori sunt adresate „iubitei mele. pe care îl iubesc în Domnul”, adică comunitatea creștină. Infracțiunile comise în cadrul acestor comunități au fost și ele asemănătoare: un furt de vite și cereale din casa unei femei. Ca răspuns, autorii scrisorilor îi blestemă pe autorii aparent necunoscuți ai crimei, deși condiționat:

Cu Dumnezeu . . .. prin mila lui Dumnezeu. umilul episcop al orașului iubitor de Clirist Shmoun și întregul său nome. Iubitul meu. pe care-l iubesc în Domnul, salut. Domnul să vă binecuvânteze. cu orice binecuvântare duhovnicească și cerească, cu fiii și fiicele voastre și cu fiecare lucru care vă este. Amin. După aceea, ne-a ajuns problema că sa intrat în casa mamei lui Sawep și că a fost luată o arlaba de grâu. 6 litri de in. 2 găini și un cocoș. Acum, fie că este bărbat, femeie, străin sau persoană din sat, care le privește și nu le descoperă, el va fi sub blestemul Legii și al profeților. Și prin gura smereniei mele: El îi va lovi, cum a lovit Sodoma și Gomora, El va doborî asupra lor blestemele Apocalipsei și urgiile Cărții lui Iov și blestemele Psalmului 108. Blestemele vor fi ca uleiul în oasele lor. Ei iubeau blestemul, le va aparține; ei nu au dorit binecuvântarea, ea va fugi de lângă ei. Mă refer la oricine care ar fi luat com și inul și cliickens și

„Blestemele vor fi ca OU în oasele lor” 217

să nu le dezvăluie celor care le-au cunoscut. el. . . . Și limba fără vină va fi eliberată. Din cauza asigurării.

(..·?)

O tlrird scrisoare este alinosi scrisă în întregime în Arabie.14 De fapt. doar desemnarea expeditorului scrisorii drept „cel mai umil Avraam” este scrisă în coptă. A fost datată nu mai târziu de secolul al X-lea și a fost trimisă de episcop la comunitatea creștină din regiunea Bawit.15 Episcopul excomunicează și blestemă pe cineva care a provocat magie răutăcioasă unei părți a treia. Scrisoarea afirmă că victima, un preot. a fost deranjat de magie în casa în care a fost căsătorit.16 Din nou, episcopul nu se adresează pe nume făptuitorului. probabil pentru că nu le cunoaște identitatea:

În numele lui Dumnezeu. cel milostiv și atotștiutor. Toți care stau în jur. auzind ce este în scrisoarea tlris, ar trebui să știe. Apoi, toți poporul creștin din locul lui Bawit, sfinții frați. învăţătorii, şi diaconii, ascultătorii, semănătorii, vrăjitorii, neclericii şi tot poporul, să-i binecuvânteze Dumnezeu pe ei şi casele lor şi acţiunile lor, prin toate binecuvântările cereşti, după rânduiala poporului care perforai. lucrări satisfăcătoare. Să știe că [un raport] a ajuns la Qalãya [cu privire la] tatăl nostru Ibrâhîm Salamñn despre cineva care l-a deranjat pe Irim, cu cazul de magie în casa Iris în care era căsătorit. Așadar, oricine a purtat-o și a făcut-o să fie [pus] sub pro-Iribiție/interdicție (manu) și excomunicare (hirm) și să fie Iris lotul și porțiunea să fie una cu cele ale lui Iuda care a fost la est dintre apostoli și [să fie Irim fi] sub mânia care a venit asupra Sodomei și Gomora. Fie ca pacea lui Dumnezeu să fie asupra tuturor și grația lui Dumnezeu să-i acopere pe toți.

A patra scrisoare a fost trimisă, probabil în secolul al XII-lea, de Daniel, episcopul de Al-Fayyum (coptic: Piam), oamenilor dintr-un sat din regiune.17 Episcopul interzice (sôôt ebol) pe toți cei care culegeau anumite plante, numit soukre, care aparținea proprietății unor proprietăți ecleziastice sau monahale. Aparent, s-a desfășurat o altă activitate ilegală, deoarece episcopul blestemă pe oricine va arunca cenuşă (sau praf) pe mormanele de rabi:

Cu Dumnezeu. Daniel, prin mila lui Dumnezeu, umilul episcop al orașului Piam, scrie oamenilor care locuiesc la Peljisôôk. Începeți, Domnul să vă binecuvânteze pe voi și pe fiii voștri și fiicele voastre, câmpurile voastre, fiarele voastre și tot ce vă aparține, deopotrivă pe cele ale câmpului și pe cele ale satului: pacea lui Dumnezeu să fie acordată. (către yon), (și) să fie ca un zid pentru tine din toate părțile. Fie ca El să pună o putere bună care să guverneze bine toată fața pământului. Fie ca El să granice ca mila Sa și pacea Sa să rămână în bisericile Sale. Fie ca El să mărească roadele pământului. să fie fără pată (și) fără niciun defect. Fie ca El să ne împace și să ne ierte păcatele noastre și (ale) tuturor creștinilor. Amin. În rest, dragii mei fii, am fost informat că au smuls shoukre-ul? a Fecioarei si a
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cea a lui Apa Papnoute. Mai departe. fiii mei, fiecare soni care a smuls shoukre-ul? vor fi excluși de gura Tatălui și a Fiului și a Duhului Sfânt și de gura celor 318 episcopi care s-au adunat la Niceea. prin gura celor 12 venerabili Apostoli. prin gura Sfintei Fecioare Maria, prin gura celor 24 de Bătrâni. prin gura Apostolului Petru. prin gura tuturor Sfinților și prin gura mea, eu, Daniel, episcopul orașului Piam. Oricine va arunca cenusa/praf pe mormanele de gunoi. fie ca blestemele lui Iuda să fie asupra casei lui Iris, iar casa lui Iris să fie ca a lui Iuda însuși. fie ca blestemele Apocalipsei să fie asupra casei Iris. Oricine va desi si nu va arunca cenusa/praf peste ei, va fi absolvit prin gura Tatalui si a Fiului si a Duhului Sfant si prin gura Mea. și tot poporul va fi absolvit. Amin.

Literele urmează aceeași structură. După un discurs de deschidere adresat destinatarilor sau audienței scrisorii, episcopul dă binecuvântări. din nou îndreptată către publicul scrisorilor. incluzând adesea copiii și bunurile lor. SB Kopt. IV 1778, în special, se deschide cu o listă lungă de binecuvântări. După aceste binecuvântări. expeditorul, episcopul. Spune motivul pentru care scrie scrisoarea: o anumită crimă a fost comisă și a fost raportată episcopului. Această infracțiune este descrisă în detaliu, inclusiv nainele victimelor și. în cazul celor două scrisori referitoare la furt. o listă cu bunurile furate. Episcopul își dă apoi reacția la aceste rapoarte blestemând și interzicând făptuitorii sau condamnându-i să facă acest lucru. În niciunul dintre cele patru cazuri nu sunt numiți autorii. Probabil. nu sunt cunoscute de episcopi. Scrisorile se termină pe o notă mai pozitivă, cu binecuvântări și, în unele cazuri, asigurări pentru cei nevinovați.

După cum stateri în introducere, primul obiectiv al capitolului este de a examina modul în care scrisorile de blestem aflate în studiu pot fi înțelese ca reflectând poziția schimbată a episcopilor. Pentru acest efect. Voi discuta mai întâi despre limbajul religios și biblic. inclusiv limbajul de excomunicare și blestemele, au fost încorporate în comunicarea religioasă antică târzie și în tradiția documentară coptă. După aceea, voi discuta relațiile dintre puterea judiciară în schimbare a episcopilor și scrisorile acestora, folosind exemplul comparativ a două dosare ale episcopilor egipteni din secolul al VII-lea.

Scriptura în documentar tradițiile copte

În scrisorile lor de blestem. episcopii se bazează pe Scriptură. atât Vechiul cât şi Noul Testament. pentru a oferi autoritate și forță scrisorilor lor. Această strategie era comună în scrisorile antice târzii. deoarece mulți lideri creștini au folosit citate și aluzii biblice pentru a susține autoritatea sau pentru a reduce cererile situaționale. Se găsesc aluzii specifice la blesteme. de exemplu. în timpul lui Papa Jolm al VII-lea la Conciliul de la Ravenna din 877, când a folosit exemphunul lui Anania și Saphira. un cuplu din Noul Testament care au fost uciși pentru că L-au înșelat pe Dumnezeu și l-au mințit în legătură cu asta. pentru a ameninţa oamenii care ar jefui proprietatea bisericii.18
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De asemenea, întâlnim citate și referiri la Scriptura ca dispozitiv retoric în scrisorile scrise de călugări și autorități clericale păstrate în evidența papirologică. Unul dintre cei mai răspândiți scriitori de scrisori din înregistrarea papirologică este călugărul Frange din secolul al VIII-lea, a cărui utilizare variată a citatelor din Scriptură. discutat în detaliu de Przemyslaw Piwowarczyk în volumul tlris, nu include blesteme sau referiri la figuri biblice blestemate. Strategia retorică specifică este. cu toate acestea, atestat în scrisorile episcopului din secolul al VII-lea Abraham de Hennontlris, care se bazează atât pe Noul, cât și pe Vechiul Testament pentru blestemele și exempla de Iris.19 Două dintre scrisorile Iris vor fi discutate mai târziu. Personalități monahale și clericale cu autoritate, inclusiv papi și episcopi. au folosit limbaj și exemple din Scriptură pentru a da autoritate și intensitate mesajelor și deciziilor lor. indiferent dacă s-au adresat călugărilor sau membrilor nemonastici şi neclericali ai comunităţii lor.

Scriptura și blestemele de anvelope în ea au apărut și în afara comunicărilor de la „oameni sfinți”. Limbajul biblic pătrunde în fonnularul documentelor juridice copte.20 Plrraseologia pionilor este atestată în testamente, acte de donație. și contacte de vânzare. frecvent în invocarea anvelopelor, dar și adesea în clauze care urmăresc să se asigure că prevederile anvelopelor din documentul anvelopei vor fi respectate.21 Uneori. aceste clauze tlrreaten excluderea din jurământul sfânt al creștinilor sau din împărăția lui Dumnezeu. În unele contraeis de la sfârșitul secolului al VII-lea și al VIII-lea, a fost inclusă o stipulație care a protejat una dintre părțile anvelope în cuvinte biblice, dar. cu atât mai important. prin invocarea exempla lui Anania si Sapplrira. precum Papa Jolm Vili citat mai devreme și Iuda:

Mai presus de toate. dacă unul dintre copiii mei sau moștenitorii mei. fie călugăr, fie laic, străin sau slujitor, ar trebui să îndrăznească [să încalce acordul], în primul rând acesta nu va beneficia de nimic prin aceasta, dar mai întâi va fi înstrăinat de sfântul jurământ care-l slujește. Tatăl și Fiul și Duhul Sfânt și-l veți supune înfricoșătoarei tribunale a lui Hristos, pentru a fi judecat pentru această acțiune, iar el va înfrunta soarta lui Anania și a Safirei. şi el va înfrunta soarta lui Iuda, cel care a trădat pe Domnul în toate.22

Limbajul și blestemele sau referirile la figuri blestemate din Scriptură au fost astfel încorporate în practica documentară coptă.23 dar făceau parte și din limbajul textelor copte magicai. De fapt. unele dintre blestemele din literele de blestem apar și în papirusurile magicai. Apasajul din Papirus Lichacev spune 24: „Trebuie să aduci asupra lor mânia mâniei tale și mânia ta înălțată. Cum ai blestemat pe Somohra și Komohra prin mânia mâniei tale”. Aceasta seamănă cu unele dintre literele de blestem. În ambele scrisori de la Shmoun (SB Kopt. II 938 și P.Ryl.Copt. 267) și în scrisoarea de blestem Arabie (P.ReinhardtKirchenbann-Urkunde) episcopii se referă la blestemul orașelor Sodoma și Gomora. Ca și în actul juridic citat mai devreme. Iuda apare în textele magicai: „Numără-le cu Iuda în ziua judecății”.25 În mod similar, episcopul trimițând pe SB Kopt. IV 1778 a scris: „Fie ca blestemele lui Iuda să fie asupra casei lui Iris și casa lui Iris să fie ca cea a lui Iuda
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se". wliile P.ReinhardtKirchenbann-Urkunde spune „să fie soarta și partea lui să fie una cu cea a lui Iuda, care a fost izgonit dintre apostoli”.

Limbajul biblic. inclusiv referencés la blesteme, a fost folosit ca un dispozitiv retoric în scrisorile de către autoritățile ecleziastice în antichitatea târzie. iar aceasta se reflectă şi în evidenţa papirologică coptă. Mai departe. Această limbă a cuprins cultura scrisă egipteană târzie antică, așa cum este atestată în diferite tipuri de scriere, cum ar fi documente juridice și texte magice. Cărturarii și experții în magie din antichitatea târzie au făcut referire la aceleași blesteme biblice pe care le găsim în scrisorile episcopilor din secolul al X-lea până în secolul al XII-lea. Limbajul de blestem și excomunicare al acestor episcopi a fost astfel pe deplin încorporat în tradiția documentară coptă. Următorul paragraf se va concentra din nou asupra episcopilor și a relațiilor dintre reacțiile lor la raportarea unei crime (scrisorile) și poziția lor în societate. Voi folosi dovezi comparative din dosarele episcopilor egipteni din secolul al VII-lea, pre-islamic, pentru a arăta în ce moduri scrisorile de blestem ale episcopilor de mai târziu ar putea reflecta și nu ar putea să reflecte lipsa relativă de putere judiciară a expeditorilor lor.

Daniel vs. Avraam: comparație cu episcopii din secolul al VII-lea

În contextul dezvoltării dreptului și jurisdicției în Egiptul islamic timpuriu, studii recente au citit P.Ryl. Copt. 267, una dintre cele două scrisori de blestem trimise de un episcop de Shmoun. ca un exemplu flagrant al puterii erodate a episcopilor în comparație cu trecutul.26

În propriile domenii, autoritățile locale au continuat să joace un rol atât în instanțele ecleziastice și rabinice, cât și ca mediatori cu autoritățile superioare (musulmane). Până la sfârșitul secolului al X-lea-XI-lea, un episcop nu putea amenința un hoț cu blesteme decât dacă nu returna bunurile pe care le furase.27

Folosirea blestemelor este legată de lipsa puterii reale a episcopilor: „chemarea mâniei divine atrage atenția și asupra lipsei altor pârghii de care dispune”.28 Cu alte cuvinte. episcopii au folosit aceste „reclame impresionant de tunet” deoarece nu aveau autoritatea de a atribui o pedeapsă lumească credincioșilor.29 Mai mult, se atrage atenția asupra importanței minore a crimei din P.Ryl.Copt. 267,30

Tratatele de excomunicare și acumularea de blesteme teribile ca reacție la infracțiunile mărunte din scrisori sunt astfel interpretate de Petra Sijpesteijn ca o reflectare directă a neputinței judiciare a episcopilor. care nu poate ameninţa decât cu pedepse spirituale. întrucât ei nu mai au autoritatea de a dole ont pedepsele lumești.311 ar dori să facă câteva observații atât pentru a nuanța cât și pentru a adăuga la această interpretare a literelor. Crimele la care reacționează episcopii par să fi fost într-adevăr infracțiuni minore: două furturi de animale și bunuri de uz casnic. un mailer moral legat de magie și căsătorie. și deteriorarea proprietății chmch. Cu toate acestea, acest fel de infracțiune minoră sau contravenție legată de viața cotidiană din comunitate a fost domeniul de jurisdicție episcopală încă din antichitatea târzie. la fel de
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putem citi în dosarele episcopilor Avraam din Hennonthis și Pesynthios din Coptos.32 Astfel. în această privință, scrisorile în sine nu semnalează de fapt o schimbare în domeniul autorității judiciare a episcopilor.

Episcopii care răspund cu o pedeapsă de excomunicare și/sau blesteme nu era nou. Excomunicarea sau interdicțiile – în diferite grade – au fost printre modalitățile preferate ale episcopului Abraham de a pedepsi și controla comunitatea Iris, în special preoții rogne.’’’ Două scrisori. ambele scrise pe cioburi de ceramică care au fost atribuite dosarului Iris, conțin blesteme și exemple biblice care amintesc de scrisorile episcopilor de mai târziu. Într-una dintre scrisori, Episcopul Avraam relatează cum oamenii săraci au venit la el să se plângă de un anume Psate care îi folosește.34 Ca răspuns. Avraam îl aseamănă pe Psate cu Iuda și cu diverși regi ai Israelului din Cartea Regilor. dând de înțeles că aceeași soartă va avea Psate tliat căzuse pe acele figuri blestemate din Biblie. O a doua scrisoare este mai explicită. Este fragmentar, dar a fost atribuit episcopului Avraam și menționează un anume Zaharia. Nu este clar dacă Zaharia este victima unei crime, un făptuitor sau dacă joacă un alt rol. Scrisoarea conține o referire la aforismos, un terni tehnic pentru excomunicare, precum și următoarele propoziții care conțin blesteme: „șterge-l ont și blestemul Deuteronomului intră în casa lui și șterge-l ont și toate blestemele Scripturii vin peste el și blot him ont”.35 Din cauza stării fragmentare a ostraconului, nu cunoaştem natura infracţiunii care a declanşat răspunsul cu blestemele. Este probabil că unul sau mai multe blesteme au precedat fraza, dar acestea s-au pierdut. Similar cu episcopii din secolele al X-lea până la al XII-lea. Avraam menţionează cărţi din Scriptură. sau Scriptura în general, ca o resursă de blesteme care să se întâmple făptuitorului. Am discutat despre modul în care utilizarea Scripturii a fost încorporată în comunicarea de către monahi și ecleziastici. dar aici îl vedem pe episcopul din secolul al VII-lea Avraam folosind nu numai excomunicarea, ci și acumularea de blesteme – sau exemple biblice de blestemat de rău și de figuri nedrepte – într-un mod destul de bun ca omologii săi de mai târziu. Deși scrisorile de blestem ale lui Avraam constituie doar o mică parte din corespondența lui. ele arată cât de excomunicarea și blestemul au fost o parte din cutia de instrumente a episcopului încă dinainte de cucerirea arabă a Egiptului. Acest lucru nuanță legătura cauzai dintre erodarea autorității judiciare a episcopilor din secolul al X-lea până la secolul al XII-lea și recurgerea lor la excomunicare și blestem ca pedeapsă și sugerează că au continuat o practică episcopală de lungă durată.

Există unul. trecute anterior cu vederea. aspect al scrisorilor de blestem care pare să indice pierderea puterii episcopilor în administrarea justiției în comparație cu omologii lor antici târziu. În niciuna dintre scrisorile ulterioare, episcopul nu numește autorul crimei, ci mai degrabă îl pedepsește pe Tris „oricine a făcut-o”. Acest lucru contrastează puternic cu dovezile din dosarele episcopilor Avraam și Pesynthios. care să arate că ei aveau autoritatea de a investiga crimele.36 Episcopul Avraam a trimis aceste scrisori disciplinare vinovaților înșiși. nu. așa cum este cazul în scrisorile ulterioare. la un sat întreg. Numai în cazul liis scrisorii despre Psate. discutat mai devreme, Avraam a trimis-o ca o engkuklema, o scrisoare circulară, care întărește continuitatea cu scrisorile ulterioare. dar din nou, el a arătat pe Psate drept membrul comunității pedepsit. Faptul că episcopii în
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scrisorile ulterioare nu indică un făptuitor exact pentru crimele care le-au fost raportate nu înseamnă neapărat că ei au fost ignoranți cu privire la identitatea făptuitorilor, dar pare probabil că, dacă episcopii ar fi cunoscut, ar avea cel puțin i-au numit pe vinovați pe nume în scrisorile lor. Dacă episcopii nu cunoșteau identitățile vinovaților, acest lucru ar putea indica că episcopii care și-au pierdut puterea de a investiga crimele în cele patru secole de la cucerirea arabă a Egiptului.

În prima parte a acestui capitol, am discutat despre scrisorile de blestem în contextul lor istoric și le-am raportat la evoluția rolului social al episcopului în secolele de după cucerirea arabă a Egiptului. În a doua secțiune a acestui capitol, voi mări situațiile din spatele literelor. Voi încerca să aflu efectul pe care l-ar fi avut interpretarea orală a scrisorilor asupra destinatarilor lor și asupra publicului mai larg, comunităților sătești sau mai degrabă comunităților creștine din sate. Dacă nu cunoaștem ulterioarele situațiilor particulare, voi propune și discuta câteva posibile efecte intenționate și neintenționate ale scrisorilor.

Aspectul performativ al literelor

Înainte de a trece la posibilele efecte intenționate și neintenționate ale scrisorilor episcopilor, voi discuta funcția performativă a scrisorilor, care era dublă. În primul rând, aceste scrisori au fost menite să fie citite cu voce tare în public comunității. Acest lucru este pus în mod explicit în P.ReinhardtKirchenbann-Urkunde'. „Toți cei care stau în jur, care aud ce este în această scrisoare, ar trebui să știe”, dar poate fi presupus și pentru celelalte scrisori, deoarece sunt adresate comunităților mai degrabă decât individualilor. De fapt, aceste scrisori, asemănător inscripțiilor, pot fi văzute ca „ „texte vocale”, texte care, deși scrise, erau destinate transmiterii orale și, într-adevăr, își realizează funcția de comunicare foliară doar atunci când sunt performeri”.37 Cu toate acestea, aș argumenta. că aceste litere nu au doar o funcție comunicativă, ci și o funcție performativă, în sensul că nu doar spun ceva, ci și realizează schimbarea reală pe care intenționează să o transmită. În al doilea rând, scrisorile nu doar informează destinatarii despre reacțiile episcopilor la crime, și anume excomunicarea și blestemele, ei fac blestemele. Saine se poate spune despre binecuvântările care deschid literele. Executarea orală a scrisorilor întărește acest aspect perfonnativ: atunci când scrisorile erau citite cu voce tare, destinatarii erau binecuvântați, excomunicați și blestemați în fața unei comunități. Ulterior, s-ar putea traduce și prin excluziune socială sau prestigiu, dar eficacitatea inițială constă în credința destinatarilor că actele de vorbire „devin reale”, nu spre deosebire de realitatea unei căsătorii după efectuarea orală a anumitor forme ceremoniale.38

Teoriile actului de vorbire ne amintesc că eficacitatea rostirii vorbirii depinde de autoritatea percepută a vorbitorului și de „potrivirea” cu situația39. Scrisori de blestem copte. Expresia este folosită în combinație cu o referire la un blestem sau la excomunicare și se poate referi la însuși episcopul: „Și prin gura smereniei mele: El îi va lovi, cum a lovit Sodoma și Gomora” (P.Ryl. Copt. 267), „oricine. . . vor fi excluderi de gura Tatălui şi
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Fiul și Duhul Sfânt... iar până în luna mea, eu, Daniel, episcopul orașului Piam” (SB Kopt. IV 1778). După cum arată cel de-al doilea exemplu, episcopii folosesc și „luna” și autoritatea altora pentru a-și perfora pedepsele. În SB Kopt. II938 şi SB Kopt. IV 1778, episcopii invocă autoritatea unor grupuri istorice de episcopi: cei de la Sinodul de la Niceea și cei de la Sinodul de la Efes. Deoarece aceste două concilii au fost primul și, respectiv, al treilea conciliu ecumenic al episcopilor, ele au purtat autoritatea trecutului religios unit. Episcopul Daniel, scriind despre daunele aduse proprietății bisericii din SB Kopt. IV 1778, are cea mai lungă și mai impresionantă lisi de autoritate pretinsă. El invocă prezența personalităților biblice și religioase pentru a introduce propria poziție:

de luna Tatălui și a Fiului și a Sfântului Duh și de luna celor 318 episcopi care s-au adunat la Niceea, de mondi a celor 12 venerabili Apostoli, de luna Sfintei Fecioare Maria, de luna 24 Bătrâni, prin luna Apostolului Petru, prin luna tuturor Sfinților și prin mondi meu, eu, Daniel, episcopul orașului Piam.

În acest caz, prezența lui Petru alături de apostoli ca grup este relevantă, deoarece în mod tradițional, Petru era considerat sursa dreptului unui episcop creștin de a excomunica.

Întrucât cei patru conducători episcopali de blestemă derivă din tendi până în secolul al XII-lea, puterea lor performativă provine dintr-un context în care limbajul biblic a permeateti societatea. După cum sa discutat în prima parte a acestui capitol, aluziile la Scriptum apar pe scară largă în textele juridice și magice: două corpuri care împărtășesc o funcție performativă cu conducătorii noștri de blesteme.41 Blestemele din lideri, documente juridice și texte magicai nu „perforează” în exact în același mod, însă. Textele magice reprezintă cazul cel mai simplu: textul lor, reat cu voce tare, poate perfora magia. Blestemele din actele juridice sunt introduse ca descurajare împotriva încălcării contractului, astfel încât executarea lor este condiționată de ceva care nu s-a întâmplat și s-ar putea să nu se întâmple niciodată. În conducători, însă, excomunicarea sau blestemul era uneori eficientă, uneori amenințată sau condițională. Literele combină, de asemenea, aceste moduri diferite de blestem și excomunicare. De exemplu, în SB Kopt. IV1778, cine a cules plantele este efectiv excomunicat, în timp ce episcopul nu acționează decât cu blestemele lui Iuda și blestemele Apocalipsei pentru cei care în viitor vor arunca cenușă pe mormanele de rabi. Blestemele lui Iuda și Apocalipsa au fost, așadar, condiționate de ceva ce nu sa întâmplat încă, într-un mod similar cu blestemele lui Anania și Sappliira din documentul legal citat în prima parte a acestui capitol (P. CLT 1).

Efectele intenționate și neintenționate ale literelor

Care au fost efectele dorite ale liderilor? Obiectivul cel mai evident al episcopilor care au trimis conducătorii trebuie să fi fost legat de infracțiunea în cauză: ei doreau să rezolve problema adusă la cunoștință. În P.Ryl. Copt. 267, intenția episcopului este clarificată: el îl dorește pe perpetrato! a mărturisi și/
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sau returnează bunurile furate. Scrisoarea afirmă de două ori că vinovatul va fi blestemat dacă nu „dezvăluie” bunurile furate. În SB Kopt. IV 1778, episcopul oferă și o cale de a scăpa de blestem, și anume dacă oamenii se hotărăsc să nu arunce cenuşă sau praf pe mormanele de gunoi. În consecință, episcopul ar fi sperat să-i sperie pe săteni de la continuarea practicilor în care au fost angajați. Cu toate acestea, oamenii care au cules plante de pe proprietatea bisericii nu le este oferită o opțiune – aceștia sunt excomunicați fără posibilitatea de răscumpărare. P.ReinhardtKirchenbann-Urkunde nu menționează nicio oportunitate de răscumpărare. SB Kopt. II 938 este atât de strict, încât nu numai vinovatul este ținta blestemului, ci și oricine știe despre această problemă. Acest lucru ar putea indica faptul că scopul scrisorii era de a pune presiune asupra comunității, astfel încât vinovatul să fie adus în față. Este posibil ca această abordare comună să fi stat în contradicție cu blestemele asociate cu orașele biblice Sodoma și Gomora, citate în trei din cele patru litere. Este posibil ca episcopii să folosească acest exemphun pentru a transmite tratatul întregii comunități, mai degrabă decât să-l singuri asupra făptuitorului. Din nou, acest lucru ar fi putut ajuta prin exercitarea presiunii asupra comunității pentru a ajuta la aducerea părții vinovate în față.

Comunicarea nu se oprește cu sensul dorit. Chiar dacă sătenii nu au înțeles toate referințele biblice, în timpul citirii scrisorilor ar fi auzit expresii repetate cu cuvântul „blestem” (sahou). Acest cuvânt „blestem” sau „blesteme” se repetă de mai multe ori în fiecare literă, care poate avea deja efectul dorit. Cu toate acestea, sătenii ar fi putut înțelege referințele biblice din scrisori. Blestemele și referințele biblice nu au venit din aer. Deja din secolul al III-lea încoace, traducerile copte ale Bibliei ebraice și ale Noului Testament au circulat în tot Egiptul. Unele dintre aceste papirusuri liturgice conțineau imnuri și rugăciuni pentru consumul privat și s-a sugerat că altele au fost folosite pentru lecturi comunale în slujbele bisericii pentru comunitate.42 Referirea la psalmul 108 din cele două scrisori ale episcopului de Shmoun (El Ashmunein) a avut probabil o oarecare rezonanță, deoarece Psaltirea nu a fost doar fundamentul rugăciunii monahale, ci a fost recitat și în timpul Euharistiei.43 Cu excepția citatului din psalmul 108, scrisorile se bazează și se referă la texte biblice, mai degrabă decât să citeze actuale. pasaje din Scriptură. Ei fie se referă la o carte întreagă a Bibliei, sucii ca Cartea Revelației menționată anterior, fie la Cartea lui Iov, Pentateuci! (Legea) și succesiunea cărților din Vechiul Testament. Episcopii se referă, de asemenea, la nainele blestematelor exempla sucii ca Iuda și orașele Sodoma și Gomora. Dat fiind faptul că atât Vechiul, cât și Noul Testament sunt atestate că au fost citite în Egipt la acea vreme, este posibil ca publicul să fi putut înțelege contextul acestor referințe. După cum am discutat, blestemele și referințele la Scriptură în general nu au fost folosite doar de episcopi, ci au fost încorporate în cultura documentară coptă, așa cum le găsim în documentele juridice și textele magicai.

Ce s-a întâmplat în situațiile specifice? Au avut succes scrisorile în rezolvarea conflictului? Din păcate, nu știm dacă vinovații s-au prezentat într-adevăr și s-au pocăit. Cu toate acestea, scrisorile erau menite să servească un alt scop.
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și anume să limiteze sau să întărească autoritatea episcopului în comunități prin aducerea directă a cuvintelor Iris în situațiile cotidiene ale satelor. Crimele raportate episcopilor ar fi oferit episcopilor o oportunitate excelentă de a-și stabili și de a-și reafirma autoritatea asupra treburilor lumești ale vieții. Comunitățile sunt destinatarii efectivi ai scrisorilor. nu vinovații necunoscuți. Tlris a fost parțial rezultatul ignoranței episcopilor cu privire la identitățile vinovatului. dar faptul că scrisorile conțin binecuvântări îndelungate pentru comunitate arată clar că scrisorile în ansamblu au fost destinate să se adreseze și să afecteze întreaga comunitate, mai degrabă decât pe autorul crimelor.44 În plus, ca „texte vocale” . literele ar fi putut avea ca efect crearea grupării (evenimentul sau sentimentul de legătură cu un grup religios) în comunitate. Realizarea orai a scrisorilor s-ar fi petrecut într-un cadru ritualic: într-o biserică, cu comunitatea creștină ascultând. În același mod în care s-a argumentat pentru citirea ritualizată a epitafurilor, citirea comunicărilor liderului comunității religioase, inclusiv referințele la Scriptură, ar fi putut stabili și susține gruparea religioasă prin limitarea credințelor de grup și reiterând coeziunea socială a celor din interior45.

În același timp, scrisorile ar fi putut avea efectul opus: ar fi putut eroda autoritatea episcopului. Excomunicarea și blestemul ar putea avea consecințe de amploare, de exemplu prin excluderea și izolarea socială, economică și religioasă. Efectul unor astfel de acte de vorbire. sau chiar numai tlreatul de excomunicare, nu trebuie subestimat. Scopul excomunicarii era purificarea excomunicatului și a comunității și refacerea granițelor comunității.46 Excomunicatul trebuia să se pocăiască și să se întoarcă sau să fie suficient de speriat de amenințarea de a nu avea nevoie de excomunicare. Cu toate acestea, în studiile asupra comunităților evreiești premoderne și moderne. excomunicarea sau interdicția comunală ca pedeapsă s-a dovedit a fi o „sabie cu două tăișuri”.47 Când excomunicatul are legături strânse în afara comunității religioase sau când alții din cadrul comunității nu respectă interdicția, acest lucru erodează eficacitatea excomunicarii. , precum și autoritatea excomunicatorului — în cazul scrisorilor de blestem. episcopii. În Egiptul din secolul al X-lea până în secolul al XII-lea. acolo unde islamizarea fusese bine în curs de cel puțin un secol, excomunicarea ar fi putut să nu fi avut consecințe sociale sau economice foarte puternice pentru excomunicat. Mai mult decât atât, dacă nimeni nu știa cine este vinovatul sau nu ar fi dispus să-i arate. excomunicarea nu ar avea niciun efect, întrucât vinovatul ar fi putut scăpa de interdicție. În studiul său despre excomunicare în comunitatea evreiască portugheză din Amsterdam din secolul al XVII-lea, Yosef Kaplan a arătat că liderii comunității evreiești s-au grăbit să excomunicați. de asemenea, doreau ca excomunicarea să fie anulată cât mai curând posibil.48 Adesea, ei emiteau doar o amenințare de excomunicare, fără a rupe efectiv legăturile comunității.49 Există o atitudine similară în scrisorile de blestem. unde episcopii adună excomunicații și blesteme, deși acestea sunt adesea doar tlireats. sau condițional, dar oferă și oportunități de răscumpărare.
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Concluzie

Acest capitol are examinator! patru scrisori din Egiptul din secolul al X-lea până în secolul al XII-lea în care episcopii au scris comunităților creștine pentru a binecuvânta. blestemă, excomunica – sau s-a indemnat să facă asta – și răscumpără. Ocazie pentru a scrie o astfel de scrisoare a fost raportarea unei crime comise în comunitate. Reacția fiecărui episcop a fost menită ca o soluție pentru problema care a fost adusă la liim. Adresându-se vinovaților (necunoscuți) și, în același timp, comunității în ansamblu. scrisorile episcopilor erau instrumente de manipulare a comunității, astfel încât vinovații să vină în față. sau să fie făcut să iasă în față. și pocăiește-te. În același timp, scrisorile s-au dovedit un bun prilej pentru episcopi de a-și reafirma prezența. autoritatea lor. și rolul lor de lideri ai comunităților creștine cărora le scriau. În scrisori. episcopii au folosit argumente de excomunicare și blesteme pentru a oferi dreptate și reparare victimelor. Eficacitatea unei astfel de abordări poate fi pusă sub semnul întrebării și, în plus, ar fi putut duce la efectul suplimentar nedorit al erodării autorității episcopilor. în loc să-l întărească. Dacă tratatele episcopilor nu ar fi luate în considerare sau excomunicarea s-a dovedit neînsemnată din cauza legăturilor excomunicatului în afara comunității religioase, nici episcopul, nici victima nu ar obține ceea ce își doreau. Fragilitatea autorității acestor episcopi din secolele al X-lea și din secolele al XII-lea ca surse de dreptate și reparații în comunitățile lor a fost agravată de dezvoltarea administrării justiției în Egipt în secolele de după cucerirea arabă. Local, inclusiv ecleziastic. Autoritățile și-au pierdut cea mai mare parte din puterea judiciară pe măsură ce instituțiile juridice islamice se dezvoltau. Tliat lasă întrebarea: de ce avem aceste scrisori? De ce au făcut victimele. sau reprezentanții lor, se adresează episcopului să raporteze crima? De ce crimele ar fi fost raportate episcopului dacă nu s-a așteptat vreo cale de reparație de la liim? Până la ora asta. Clirștienii (și evreii) puteau – și au făcut – să apeleze la instanțele oficiale musulmane pentru a rezolva problemele legale. În situaţiile prezentate de aceste scrisori. s-a făcut o altă alegere. Răspunsul la aceste întrebări trebuie să se afle în situațiile specifice din spatele literelor. În cazul lui P.ReinhardtKirchenbann-Urkunde. Crima era legată de magie, ceea ce ar explica implicarea unui lider religios. În SB Kopt. IV 1778, episcopul își propune să pedepsească oamenii pentru pagube aduse proprietății bisericii, ceea ce face din nou clară implicarea acesteia. Celelalte două scrisori, însă, se ocupă de spargeri mai banale și furturi de proprietăți. În acele cazuri, este mai greu de înțeles de ce tocmai i s-a cerut episcopului să intervină și să facă dreptate, mai ales că ei nici măcar nu par să cunoască identitatea vinovaților. Nu cunoaștem contextul imediat al scrisorilor – de exemplu dacă au fost sau nu eficiente sau dacă victimele au mers și la o instanță musulmană cu plângerea lor – dar circumstanțele particulare trebuie să fi făcut ca autoritatea episcopilor să facă apel la victime sau la acestea. reprezentanţi. Aparenta contradicție adusă de aceste întrebări poate fi văzută ca o reflectare a societății pluraliste din punct de vedere juridic din Egiptul din secolul al X-lea până în secolul al XII-lea. Individuais a folosit diferitele opțiuni pe care le aveau pentru a solicita despăgubiri. şi instituţia episcopului. cu autoritatea de a excomunica. blestemul și răscumpărarea era încă considerată a fi una dintre acele căi către dreptate.
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Capitolul Tins iese la iveală cercetări efectuate în contextul proiectului „Embeddmg Conquest: Naturalising Muslim Rule in the Early Islamic Empire (600-1000)”, regizat de Petra Sijpesteijn și finanțat de Consiliul European de Cercetare (ERC) în cadrul Horizon European Union’s Horizon. Programul de cercetare și inovare 2020 în baza acordului de grant nr. 683194.1 datorăm o datorie de mulțumire față de mai multe persoane, în primul rând față de Mattias Brand pentru feedback, corecții și sugestii valoroase. Acest capitol a beneficiat foarte mult de feedback și discuții la două conferințe din Leiden: „Late Antique Religion in Practice: Papyri and the Dynamics of Religions Identification” (9-11 noiembrie 2017), organizate de Mattias Brand, Cisca Hoogendijk, Koen Donker van Heel, și eu însumi și „Actele de excomunicare în Orientul Mijlociu din Antichitatea târzie și Orientul Mijlociu islamic timpuriu” (12-13 martie 2020), organizat de Edmund Hayes. Toate erorile și neajunsurile rămase sunt ale mele.

P.Ryl.Copt. 267. Sursele papirologice copte sunt citate în conformitate cu Lista de verificare a edițiilor de papirus greacă, latină, demotică și coptă, Ostraca și tablete, disponibilă online la http://papyri.info/docs/checklist. Sursele papirologice Arabie sunt citate conform Listei de verificare a documentelor Arabie, disponibilă online la www.naher-osten. hnu.de/isapcliecklist.

SB Kopt. II 938.

Eu îi consider pe episcopi „scriitorii” scrisorilor în sensul că se adresează destinatarilor scrisorilor, deși este cu totul plauzibil ca scrisorile să fi fost de fapt dictate de episcop și scrise de cărturari.

Petra Sijpesteijn, „Înființarea autorității locale de elită în Egipt prin Arbitratici! și Medierea”, în Elite transregionale și regionale. Connecting the Early Islamic Empire, The Early Islamic Empire at Work, J ohimè 1. Studii în istoria și cultura Orientului Mijlociu 36, eds. Hannah-Lena Hagemaim și Stefan Heidemaim (Berlin: De Gruyter, 2020), 387-406; Petra Sijpesteijn, „Poliția, pedepsirea și închisorile în zona rurală egipteană islamică timpurie (640-850 d.Hr.)”, în Autoritate și control în rural. De la Antichitate la Islam în Mediterana și Orientul Apropiat (sec. VI—X), eds. Alain Delattre, Marie Legendre și Petra Sijpesteijn (Leiden: Brill, 2019), '547-88.

Sijpesteijn, „Poliție”, 576, n. 156.

O.Frange, 18 ani.

Walter Till și Herbert Liebesny, „Scrisori de protecție coptă”, Comunicații ale Institutului Arheologic German, Departamentul Cairo 8 (1938): 71-146; Alain Delattre, „Les 'lettres de protection' coptes”, în Proceedings of the 23rd International Papyrology Congress, ed. Bernhard Palme (Viena: Verlag der Österreichische Akademie der Wissenschaften, 2007), 173-77. Despre procesul de solicitare și primire a unei scrisori de protecție: Eline Scheerlinck, „Proceduri de protecție. Copte Protection Letters and Village Life,” în Acts of Protection in Early Islamicate Societies, eds. Edmund Hayes și Eline Scheerlinck. Număr special, Annales Islamologiques 54 (2021): 15-30.

În două scrisori supraviețuitoare, episcopul Pesynthios de Coptos (599-632) este rugat de un oficial satului să emită o scrisoare de protecție pentru un terț: P.Katoennatie 658/1 și OAPM Inv. 3871, publicat în Jacques van der Vliet, „A Letter to a Bishop, Probably Pesynthios of Coptos (died d. 632) (CLLPAf Inv. 3871 ),” în The Workman s Progress: Studies on the Village of Deir el-Medina and Other Documente din Teba de Vest în onoarea lui Rob Demarée, Egyptologische Uitgaven 28, eds. Ben Haring, Olaf Kaper și René van Walsem (Leuven: Peeters și Leiden: Nederlands Instituut voor het Nabije Oosten, 2014), 255-60.

O.CrumST 394.

Acest proces este examinat în detaliu în Sijpesteijn, „Stabilirea”; Sijpesteijn, „Poliție”. Uriel Simonsohn, O justiție comună. The Legal Allegiances of Christians and Jews Under Early Islam (Filadelfia: University of Pennsylvania Press, 2011).
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Faptul că scrisoarea a fost scrisă în arabă a fost folosit pentru a argumenta că în această perioadă se credea că majoritatea creștinilor au înțeles arabă. Alain Delattre, Boris Liebrenz, Tonio Sebastian Richter și Naini Vanthiegheni, „Écrire en arabe et en copte. Le cas de deux lettres bilingues,” Chronique d'Egypte 87, nr.l (2012): 170-87.

Traducerea în engleză pe care o folosesc mi-a fost oferită de Edmund Elayes și Abdullah Alhatlani, pentru care sunt foarte recunoscător.

SBKopt. IV 1778.

Elizabeth Vodola, Excomunicarea în Evul Mediu (Berkely: University of California Press, 1986), 14-15.

Pentru utilizarea citării biblice de către un episcop mai vechi din secolul al VII-lea, Pesyntliios din Cop-tos, vezi Renate Dekker, Episcopal Networks and Authority in Late Antique Egypt. Episcopii regiunii tebane la locul de muncă (Leuven: Peeters, 2018), 268-72.

Leslie MacCoull, „Coptic Documentary Papyri as a Historical Source for Egyptian Cliristianity”, în The Roots of Egyptian Cliristianity, eds. Birger Pearson și James Goehring (Philadelphia: Fortress Press, 1986), 42-50.

Vezi, de asemenea, de exemplu, P.CLT 5 11. 125-32.

P.CLT 1 11. 82-89. Vezi și: „dacă cineva . . . face justiție împotriva voastră, nu-i va folosi nimic, dar mai presus de orice minciună va fi străin de sfântul jurământ al creștinilor, care este respectat, și soarta lui Anania și a Safirei îl va încuraja” (P.KRU 13, Zona tebană (mănăstirea Phoibanmion), data: 733).

Maged Mikliail, De la Egiptul bizantin la cel islamic: religie, identitate și politică după cucerirea arabă. Library of Middle East History 45 (Londra: IB Tauris, 2014), 155-56.

Papirus Lichacev, secolul al IV-lea sau al V-lea, tranzit. M. Meyer în Marvin Meyer, Richard Smith și Neal Kelsey, Ancient Christian Magic: Coptic Texts of Ritual Power, New ed., with a new postword (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1999).

London Oriental Manuscript 5986, tranzit. R. Smith în Meyer, Smith și Kelsey, „Ancient Christian Magic”.

Sijpesteijn, „Stabilirea”; Sijpesteijn, „Poliție”.

Sijpesteijn, „Poliție”, 582-83 (italicele mele).

Sijpesteijn, „Establisliing”, 388.

Ibid.

Ibid.

Ideea de excomunicare - blestemul, ca un niecanism înrudit, poate fi adăugată la tliis - ca o armă a liaselor slabe, dezvoltată în literatura despre comunitățile evreiești spaniole și portugheze din secolul al XVII-lea din Amsterdam: Yosef Kaplan, „The Social Functions”. al „HerenT în comunitatea evreiască portugheză din Amsterdam în secolul al șaptesprezecelea”, rnDutch Jewish History. Vol. I. Proceedings of the Symposium on the Ilislory of the Jews in the Netherlands: November 28— 3 December 1982, Tel Aviv-Ierusalim, ed. Jozeph Miclmian (Tel Aviv: Universitatea din Tel Aviv și Ierusalim: Universitatea Ebraică din Ierusalim, Institutul de Cercetare a Evreilor Olandeze, 1984), 115.

Dekker, Episcopal Networks, 218-19 (și passim): Episcopul Pesyntliios a fost implicat în cazuri de tlieft de vite într-un sat. A mediat prin intermediul rețelei sale, dar sătenii au simțit că nu a făcut suficient pentru a-i ajuta.

Dekker, Episcopal Networks, 190-93.

O.Crum. 71.

O.Crum. 78.

Pentru un exemplu în acest sens, a se vedea cazul furtului de vite din dosarul episcopului Pesyntliios: Oekker Episcopal Networks, 218-19 și passim.

Jacques van der Vliet, „'Ce este omul?' Tradiția nubiană a inscripțiilor funerare copte”, vciNubian Voices: Studies in Christian Nubian Culture, eds. Adam Lajtar
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și Jacques van der Vliet (Varșovia: Fundația Raphael Taubenschlag, 2011), 183, cu bibliografie în nr. 39.

38 	John Austin, How to Do Things with Words (Oxford: Clarendon Press, 1962).

39 	Wade Wheelock, „The Problem of Ritual Language: From Information to Situation”, Journal of the American Academy of Religion 50, nr. 1 (1982): 53.

40 	Bazat pe cuvintele lui Isus către Petru din Matei 16:19: „Vă voi da cheile obositoare ale Împărăției cerurilor; orice veți lega pe pământ va fi legat în ceruri și orice veți dezlega pe pământ va fi dezlegat în cer.” Pentru o discuție despre excomunicare în Evanghelii, vezi Vodola, Excomunicare, 56.

41 	Despre funcția performativă a anvelopelor textelor magicai: HS Versnel, „The Poetics of tire Magicai Chann. Un eseu în puterea cuvintelor”, în Magic and Ritual in the Ancient World, eds. Paul Mirecki și Marvin Meyer (Leiden: Brill, 2002), 105-58. Despre funcția performativă a scrisorilor de excomunicare în comunitățile evreiești din secolul al X-lea până în secolul al treilea, așa cum este documentată în Cairo Genizah: Marina Rustow, Heresy and the Politics of Community · The Jews of the Fatimid Califate (Ithaca: Cornell University Press, 2008) , 207.

42 	Agnes Miliálykó, The Christian Liturgical Papvri: An Introduction (Tübingen: Molir Siebeck, 2019), 273 η. 87.

43 	Miliálykó, Papirusuri liturgice, 25 n. 83. Două dintre scrisori menționează „blestemele Apocalipsei”. Cartea Revelației a cunoscut o popularitate deosebită în Egipt, mai mult decât în alte zone ale Orientului Mijlociu creștin medieval. Pe când această popularitate este în general atestată în perioada 500-1500, literele blestemătoare furnizează dovezi ale popularității acesteia pentru secolele al X-lea și al XII-lea: Thomas Schmidt, „The Last Book: Revélation, Commentaires, and the Making of the New”. Testament” (diss. de doctorat, Universitatea Yale, 2020), 297-301.

44 	Pentru legătura dintre blesteme și binecuvântări ca expresii ale autorității experților în ritualuri, a se vedea David Frankfurter, „Blestemele, Binecuvântările și Autoritatea Rituală: Magia Egipteană în Perspectivă Comparată”, Journal of Ancient Near East Religions 5, nr. 1 (2005): 157-85.

45 	Van der Vliet, „Ce este omul?” 186.

46 	Véronique Beaulande, Ghinionul de a fi exclus? Excomunicare, reconciliere și societate la sfârșitul Evului Mediu (Paris: Editions de la Sorbonne, 2006).

47 	Rustow, Heresy and the Politics of Community, 200-36: Moshe Yaghur, „The Double-ededed Sword of Excommunication: A View from the Cairo Geniza Documents”, în Acts of Excommunication in the Late Antique and Early Islamicate Middle East, ed. . Edmund Hayes. Număr special, Al-Masaq (fortlicoming). Conceptul de colțuri de sabie cu două tăișuri de la Kaplan, „Funcții sociale”.

48 	Kaplan, „Funcții sociale”, 124.

49 	Ibid., 130.
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11 	Expresii religioase și relații dintre creștini și musulmani în scrisorile copte din Egiptul islamic timpuriu

Jennifer Cromwell

Introducere

În anii 63 9-642, Egiptul a fost cucerit de arabii la numai un deceniu după moartea profetului Mahomed, când islamul era încă în perioada sa de formare. De-a lungul secolelor al VII-lea și al VIII-lea, societatea egipteană a suferit schimbări profunde în terase ale religiei, limbii și administrației sale, inclusiv înlocuirea graduală a oficialilor locali cu musulmani în toată Valea Nilului și utilizarea din ce în ce mai mare a Arabiei în comunicațiile scrise și în administrație. 1 Consemnarea scrisă a secolului I al noii reguli este dominată de comunicate oficiale – în arabă, coptă și greacă – referitoare la organizarea colectării impozitelor și a altor impuneri. Pe lângă activitățile lor legate de politicile fiscale ale statului, oficialii musulmani apar și în calitate de arbitri în disputele legale între sătenii creștini egipteni.2 Pe acest fond de documente, scopul prezentului studiu este examinarea impactului cucerirea în domeniul exprimării religioase în comunicarea scrisă în coptă (limba egipteană indigenă) și dovezile pe care literele copte le oferă cu privire la natura relațiilor dintre populația locală și noii ei conducători.

Corpul disponibil de litere copte este destul de limitat, un fapt care poate reflecta istoria publicării unor astfel de texte la fel de mult ca și utilizarea literelor copte în Egiptul islamic timpuriu.3 Prima parte a acestui capitol („Identificarea creștinilor și musulmanilor”). discută problemele implicate în identificarea creștinilor și musulmanilor în documentul scris. În continuare, discut despre expresii potențial deschise ale identității religioase, inclusiv elemente formulale și supra-lingvistice, precum și însăși utilizarea coptei („Expresia religioasă și practica epistolară”). Secțiunea finală („Scrisori între creștini și musulmani: comportament individual și apartenență la grup”) se concentrează pe scrisorile identificabile între creștini și musulmani și pe reperele socio-lingvistice utilizate de persoanele implicate, în special pe strategiile de politețe, întrebând dacă identitatea autorilor se reflectă în utilizarea limbajului. Studiile de caz sunt examinate în contextele lor situaționale, subliniind identitățile adesea multiple care se suprapun – religia.
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etnie. autoritatea seculară — și cum anumite identități. în acest caz religios. poate fi discerneri în această lume multistratificată.

Identificarea creștinilor și musulmanilor

Pentru a discuta despre relațiile dintre clirștieni și musulmani. este necesar mai întâi să le identificăm în surse.4 După cucerire. desemnarea sarazină (Σαρακηνός5) este folosită doar pentru a se referi la cuceritorii arabi. Cu toate acestea, atestarea sa, mai ales în coptă. se limitează mai ales la documentele de la Afrodita.6 În lipsa, deci, a etichetelor care să identifice membrii diferitelor grupuri. identificarea musulmanilor în surse este restrânsă la onomastică și titluri. cum ar fi amïr (άμιρα).7 Un mod de identificare a convertiților recent la islam este folosirea mawlã după numele convertiților.8 S-a sugerat că utilizarea coptei între musulmani poate fi un alt indiciu al convertirii recente, cu copta. fiind folosit de egiptenii care își schimbaseră religia, dar nu învățaseră încă Arabia.9 În reediția CPR II 228 (acum P.Gascou 24), o scrisoare între Abu 'Alì și Yazîd referitoare la diverse afaceri și chestiuni personale. Boud'hors revine la această întrebare. În afară de incapacitatea de a comunica în Arabie, este posibil ca utilizarea Coptic să fi fost păstrată în scopuri funcționale, cum ar fi comunicațiile de afaceri (în timp ce Arabie era necesară pentru chestiuni religioase sau judiciare). De asemenea, este posibil ca unul dintre indivizii implicați, expeditorul sau destinatarul, să fi avut cunoștințe limitate despre Arabie, dar să fi avut acces la cineva care ar putea citi copta la liim. Motivele sociolingvistice pentru folosirea limbii copte, mai degrabă decât a arabiei, trebuie explorate în continuare înainte de a putea trage concluzii despre etnia și fundalul religios al celor care au scris în coptă.10

În concluzie, identificarea originii religioase și etnice ale indivizilor implicați și a relațiilor dintre aceștia este o sarcină complexă. Absența unor expresii clare de convertire religioasă (de exemplu, mawlã) nu înseamnă că cineva nu a fost convertit. Nici folosirea coptei între musulmani în contexte cotidiene nu indică convertirea uneia sau a ambelor părți; alte acțiuni sociale pot fi în joc. După cum subliniază scrisorile discutate în detaliu mai târziu. familiaritatea aparentă dintre scriitori și destinatari poate reflecta strategiile sociolingvistice mai mult decât relațiile din viața reală.

Exprimarea religioasă și practica epistolară

Multe scrisori și alte documente încep cu o invocație „În numele lui Dumnezeu” (coptic гм пргоі мпноуте; greacă έν όνόματι του θεού și συν θεω). care. după cum au remarcat alți savanți. este o expresie monoteistă neutră care este adecvată între indivizii de diferite religii.11 În urma cuceririi. συν θεω este caracteristic documentelor administrative emise de oficialii musulmani și devine mai comun decât έν όνόματι τοΰ θεοΰ.12 Cu toate acestea, este îndoielnic dacă astfel de schimbări ar trebui atribuite motivațiilor religioase. Alte practici epistolare post-cucerire pot oferi dovezi ale impactului exprimării religioase.
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Expresia monotlieistică neutră comună care apare în mod regulat în litere copte poate fi fondată și în formule religioase musulmane. „.s«/¿w/-grccting”. acordarea păcii celeilalte părți, este un salut standard printre musulmani: „Pacea fie asupra voastră.”13 Echivalentul copt este atestat în mai mult de douăzeci de litere în două forme principale: тірнин пек „Pace vouă” (P.Fay.Copt. 19.1) și терние нхк евох ριτιι пиоуте „Pace vouă de la Dumnezeu” (P.Lond.Copt. I 1165.2) (în mod alternativ, „Pace, мтіннини a lui Dumnezeu pentru voi”; PMich.Copt. III 12.2).14 În majoritatea cazurilor, aceste expresii – atât invocarea, cât și salutul de pace – apar în scrisorile dintre creștini, deci folosirea lor nu este determinată de religioși. identitatea expeditorului sau destinatarului.Cu toate acestea, utilizarea unor astfel de formule reflectă până la un secol sau mai mult de contact lingvistic, oferind un mediu pentru adaptarea expresiilor religioase Mustim în coptă, astfel încât acestea să fie acceptabile pentru creștini.15

Pe lângă aceste formule. indicatorii supralingvistici ai expresiei religioase apar, de asemenea, în concordanță din perioada post-cucerire, mai degrabă folosirea liniilor oblice decât a încrucișărilor la un conținut neîntrerupt (adică pentru a marca începutul și sfârșitul unei scrisori, relatări etc.) . Editorii de text copti timpurii. inclusiv Jakob Krall și Walter Crum, au observat folosirea unor astfel de lovituri în documente care implică indivizi cu naine Mustim, observând că martorii Mustim foloseau lovituri oblice în timp ce creștinii foloseau crucea. Sebastian Richter a oferit de atunci o examinare mai detaliată a acestor mărci, observând că utilizarea lor nu este determinată strict de confesiunea religioasă: liniile oblice apar și în textele dintre creștini; crucile sunt folosite în textele care implică musulmani; în același text apar cruci și linii oblice.16 Această afirmație a fost reluată cel mai recent de Lajos Berkes. care a afirmat că loviturile duble nu trebuie înțelese ca un act religios. fie că marchează confesiunea sau evidenţiază conflictul.17

În timp ce distribuirea unor astfel de mărci nelingvistice nu poate fi utilizată pentru a comenta identitățile părților implicate. nici ca un indiciu al naturii relațiilor dintre părți, introducerea loviturilor este totuși cu siguranță o inovație scribal post-cucerire. Cele mai timpurii apariții ale sale în textele copte – unde datele pot fi atribuite (chiar aproximativ) – se află în cererile fiscale din secolul al VIII-lea; toate celelalte documente relevante sunt de obicei datate în linii mari din secolele al VIII-lea sau al IX-lea. Aceste cereri fiscale sunt emise de la biroul pagarhilor musulmani. iar primele apariții sunt probabil toate din importantul oraș Hennopolis (el-Ashmunein). Această practică a apărut ulterior în documente private, nu toate dintre care implică musulmani.

A spune că folosirea loviturilor a fost întotdeauna un act neutru din punct de vedere religios este. în tenns of the cunent discuție, a rata ideea. Mai degrabă, practica a fost introdusă inițial de oficialii musulmani în documentele administrative și în deceniile următoare a fost adoptată mai pe scară largă. Schimbând cruci cu lovituri. în afară de eliminarea unui simbol creştin deschis. a introdus un Simbol care putea fi identificat ca o marcă oficială. Chiar dacă următorul text nu a putut fi citit de toată lumea. trăsurile oblice ar fi putut servi ca o trăsătură non-lingvistică a documentelor, marcându-le statutul oficial, legându-le de conducătorii necreștini. și prin urmare impregnarea documentului cu o mai mare autoritate. Indiferent de
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pierderea ulterioară a acestei funcții simbolice și aplicarea ei devenind mai obișnuită în rândul scribilor, introducerea mărcilor ar trebui privită în această lumină – intenția inițială era una bazată pe funcții religioase și administrative. chiar dacă niciunul dintre aceste puncte nu a fost probleme luate în considerare în mod conștient de către cărturari care scriau un secol mai târziu.

Scrisori între creștini și musulmani: individuale

Comportament și apartenență la grup

Există doar un număr mic de scrisori între oficialii musulmani și cei egipteni, dar cele care supraviețuiesc oferă dovezi pentru comportamentul individual și de grup. Unul dintre cele mai izbitoare dintre texte este o scurtă scrisoare scrisă de la un oficial musulman către o persoană din Titkooh (în nome hermopolit). P.Mich.Copt. III 15. Această scrisoare se referă la colectarea impozitelor, eventual în legătură cu mănăstirea Apa Apollo la Bawit, caz în care destinatarul aparține în mod evident unei comunități creștine. Este scurt dar complet, cu adresa scrisă pe verso. Cursurile duble oblice marchează începutul literei (vezi figura 11.1). În acest caz, acest marker non-lingvistic este vital, deoarece scrisoarea lipsește orice cadru epistolar: dacă nu ar fi adresa de pe verso, contextul scrisorii s-ar pierde. Totuși, cadrul ne informează că scrisoarea este scrisă din Ibrâhîm b. ' Abd al-Rahmân unui singur Théodore.18

Limbajul acestei misive este puternic. O analiză lingvistică detaliată a textului — și a celorlalte texte aflate în discuție — nu va fi întreprinsă aici. câteva dintre caracteristicile cheie trebuie remarcate pentru a transmite puterea limbajului folosit.

// subiect xe iitxïtcd(I) subiect | ехсок și trrxiToajq | 6ïcdk xti fly,γ chestii | λοιποί ι птсоп) пекежхгт уотсц I вох xrfq enei ек(і)іііе nex ογοσπς I λχχγ giœœq (ρχιτι Mulțumesc pentru lectura |

„// Deci știi că l-am numit pe Serenos peste tine să [. . .]. Nu ți-am pus un arbitru pentru ca el să poată plăti orice în numele tău. Așadar, plătiți suma stipulată (ca) rată. Colteci-o si adu-o! Dacă căutați să rupeți orice legătură cu el. Voi trimite pe unul care să-l scoată din oasele voastre.”

Tratatul de închidere este clar. Este, de asemenea, în concordanță cu tonul oricărui alt lucru scris. Deschiderea bruscă îi spune destinatarului. Théodore, că ceea ce urmează pur și simplu informează despre acțiunile pe care le-a întreprins Ibrâhîm. Doar P.Ryl. Copt. 322 altfel începe în această manieră (тхрекеіме xe „Deci știi că...”). dar adresa din scrisoarea respectivă este pierdută și identitățile persoanelor implicate sunt necunoscute.19 Cu toate acestea. se referă, de asemenea, la plata taxelor și împărtășește alte trăsături lingvistice cu textul nostru, în special utilizarea imperativelor care nu sunt modificate de marcatori de politețe.20 \nPMich.Copt. Ili 15, Ibrâhîm emite o serie de ordine în succesiune rapidă: „plătiți . . . colectarea. . . aduce”, fără a fi nevoie să le atenuăm
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Figura 11.1 P.Mich.Copt. Ili 15. Imagine oferită de Colecția Papirologie, Biblioteca Universității din Michigan.

impuneri. În cele din urmă, Ibrâhîm folosește construcții emfatice (așa-numitul „al doilea timp”) pentru a stabili clar motivul numirii lui Serenos. Utilizarea unor astfel de construcții este rară în textele nonliterare, iar utilizarea lor aici nu lasă loc de ambiguitate.

Tonul acestei scrisori este deosebit de dur în comparație cu alte note scurte de la oficialii musulmani. În P.Ryl.Copt. 324, Muhammad b. NN scrie poate unui Victor — adresa este deteriorată și nu există nicio adresă de deschidere în care părțile să fie clarificate. În ciuda lipsei unei adrese, Muhammad începe cu motivul pentru care scrie, și anume că a fost informat că un șef de sat deturnează fonduri fiscale. Ca și în P.Mich.Copt. Ili 15, un individual este desemnat să preia controlul asupra situației, dar numirea nu este obligatorie și se bazează în schimb pe decizia lui Victor: екоусоф xxq rixne „dacă doriți, numiți-l șef”. Scrisoarea continuă cu sfaturi despre cum ar trebui să procedeze Victor екф^ытофч „dacă îl numiți”.
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Prin urmare, aceste două scrisori oferă studii de caz paralele. Au mai multe trăsături în comun: sunt de la un oficial musulman la un creștin egiptean local, textele sunt conturate prin linii oblice (fără cruci), au începuturi abrupte. și ambele se referă la impozitare. Cu toate acestea, scrisorii lui Mahomed îi lipsește tonul agresiv folosit de Ibrâhîm. Unele dintre aceste caracteristici. de exemplu. loviturile. sunt impregnate de expresii religioase indirecte, dar sunt tonurile scurte indicative ale relațiilor dintre musulmani și creștini sau sunt alte dinamici responsabile pentru comportamentul înregistrat în acestea? Anumite contexte lipsesc. PMich.Copt. III 15 este din nome Hennopolite, la care regiune P.Ryl.Copt. 324 se mai atribuie. dar niciunul dintre text nu este datat.21 Data relativă a celor două documente este, prin urmare, necunoscută, ceea ce poate dezvălui relații în schimbare între grupurile implicate. Mai departe. nu se cunosc alte texte nici de la Ibrâhîm, nici de la Muhammad cu care să poată fi comparate comportamentele lor – și orice consistență sau lipsă a acestora în natura discursului lor – în aceste situații. Cu toate acestea, ceea ce este esențial este că, dacă aceste scrisori sunt de la musulmani la creștini, ele sunt, de asemenea, de la superioare la subordonate. Ambele privesc chestiuni oficiale, nu personale. Nu este dificil! să văd în Ibrâhîm un funcţionar frustrat şi tot mai supărat care răspunde unei persistente neplate a impozitelor.22 În această lumină. apartenenţa religioasă a partidelor este secundară relaţiilor administrative liierarcliice dintre ele.

După cum s-a menționat. o problemă cheie este lipsa altor scrisori care să implice aceste părți din care comportamentul lor să poată fi contextualizat. Dosare ale individului există, dar rareori implică corespondență cu aceleași părți secundare. Documentele care îl implică pe Severos, fiul lui Bane, un oficial creștin din numele Hennopolite, par să ofere o oportunitate de a studia interacțiunile individuale.23 Cu toate acestea, o singură scrisoare, P.Ryl.Copt. 346, oferă dovezi directe ale relațiilor. Are mai multe caracteristici comune cu scrisorile discutate anterior. în special lipsa unei adrese de deschidere: adresa de pe verso este suficientă pentru a identifica părțile, iar scrisoarea nu are orice componentă pliatică (adică perfonnativă), dar începe imediat cu problema în discuție. Hisãmb. Bilâl îi scrie lui Severos, mustrându-i pe liim pentru tratamentul dur al anumitor bărbați care cumpără furaje și îi instruiește cum să procedeze. Instrucțiunile sunt emise printr-o serie de imperative absolute. cu toate că tonul în întregime este de fapt.24 În special. este acțiunile lui Severos, probabil împotriva altor egipteni. care este mustrat.

Structura și limbajul ambelor PMich.Copt. III 15 și P.Ryl.Copt. 324 contrastează marcat cu CPR II 237, o scrisoare a lui Salili către Chael, fiul lui Johannes, în care acesta din urmă este instruit să colecteze și să livreze bani.25 Această scrisoare este încadrată de formule epistolare standard (invocarea, un salut și urări). pentru sănătate); markeri de politețe (¿qn πηογσ петого юуц. liter-ally „face the great good tliing”); și tenns of endeannent (пгаіеріт neon „fratele meu iubit”). Tonul acesta familial depinde pur și simplu de situația personală a persoanelor implicate? Ar putea fi Salili un convertit și folosirea „fratelui meu iubit” indică o relație de lungă durată, care se extinde până când cei doi bărbați erau membri ai grupului religios. sau este pur și simplu un semn de respect?26 Un astfel de limbaj și utilizarea de formule sunt în schimb caracteristice scrisorilor scrise de creștini către musulmani.
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InP.Ryl.Copt. 285, Zaharia îi scrie amïrului Rasîd b. Hãlíd, un oficial înalt care este binecunoscut dintr-o serie de papirusuri drept pagarhul Hennopolisului (și într-o etapă diferită a carierei lui Iris, ca pagarh al Heracleopolisului).27 Această scrisoare este scurtă, deteriorată în mai multe zone și se referă la impozitarea unui sat Hennopolit. Zaharia se adresează lui Rasîd drept пцгинсюс ііфіхос „Iris prieten sincer”. Sebastian Richter a remarcat despre acest schimb și utilizarea crucilor cel puțin la sfârșitul textului (mai degrabă decât linii oblice) că Zaharia era probabil un creștin, dar prietenia dintre cei doi bărbați era evident suficient de reală încât nu trebuia să abandoneze. Obiceiul de a scrie Iris în onoarea oficialilor seniori arabo-musulmani.28 Această utilizare a „prietenului” (φίλος) apare doar altfel în P.Lond.Copt. I 1281, în care Johannes îi scrie lui пхфіХос етхіну χπογ еісрхк „stimul meu prieten Abu Ishaq”. Cu toate acestea, întrucât lui Abu Ishaq i se adresează ulterior desemnarea tkmhtcon етхіну „stima ta frăție”, identitatea lui este neclară și ne întrebăm dacă minciuna este un creștin arab (Apa Isaac).29 Indiferent de identitatea lui Abu Isliaq, în P.Ryl. Copt. 285 o lectură literală a adresei perliaps pierde sensul. În timp ce este cu totul posibil ca Zaharia să fi avut o relație cordială cu Rasîd, citirea scrisorii în cadrul studiilor de politețe, în special lucrul facial, duce la o interpretare diferită. Comportamentul părților este legat de conceptul de „față”: pentru o comunicare de succes, este necesar să se adere la așteptările dinamicii sociale implicate. Metafora prieteniei face apel la „fața” pozitivă a lui Rasîd, deoarece Zaharia este dependent de bunăvoința lui Rasîd. Sublinierea importanței relațiilor prin utilizarea teninologiei de prietenie face parte din strategia de politețe a lui Zacharias pentru a se asigura că aceste nevoi sunt satisfăcute30.

O strategie diferită este adoptată în P.Ryl.Copt. 321, scris din Prashe unui amir fără nume. Prashe se identifică ca „slujitorul tău” (петиеохоуои) iar subiectul este delicat, în ceea ce privește taxele și o compilație atent formulată referitoare la manipularea puternică cu care Prashe s-a confruntat din partea reprezentantului amirului Muhammad, care a exercitat o presiune considerabilă asupra colectării unui impozit. rate. După cum notează Prashe, „Am fost aduși și băgați în fier de călcat din cauza acestei probleme!” (хувггіі epo[y]iine χτι nei une epou px neipcoq). Relațiile cu siguranță nu par a fi prietenoase, dar impozitarea și problema fugarului care rezultă, care este, de asemenea, pusă în discuție în această scrisoare, au fost probleme serioase și au fost întreprinse măsuri puternice pentru a contracara problema. situatie. Poziția subordonată a lui Prashe este clară, iar utilizarea formulelor epistolare subliniază relațiile. „Slujitorul tău” este o formulă comună din Egiptul Mijlociu și nu este rezervată creștinilor care se adresează musulmanilor, dar poate fi folosită de oricine care scrie unui superior.32

Din nou, întrebarea este cum să citim natura relațiilor. Sunt cele mai importante dinamici religioase, etnice sau ocupaționale, sau aceste interacțiuni sunt rezultatul total al identităților imbricate ale indivizilor implicați? Deși dosarul scrisorilor dintre musulmani și creștini este relativ mic, o serie de caracteristici sunt consecvente între ei. Cele trei scrisori de la oficialii musulmani, PMich. Copt. III 15 și P.Ryl.Copt. 324 și 346, lipsesc cadrele epistolare tipice scrisorilor copte: nu au adresă de deschidere (adresa de pe verso este suficientă pentru a identifica părțile implicate) și nu au salutări sau alte performative social.

Expresie și relații religioase 239 de elemente. In schimb. conținutul începe imediat. iar imperativele sunt folosite peste tot (numai în P.Ryl. Copt. 324 există vreo atenuare a impozițiilor). În această lumină. CPR II237 este în contrast marcat, deoarece folosește toate caracteristicile care le lipsesc celorlalte litere trei. Limbajul acestei litere seamănă mai mult cu cel al lui P.Ryl.Copt. 285 si 321, scrise de la clmstieni la musulmani.

Cadre de politețe. după cum am menționat mai devreme, poate fi folosit pentru a înțelege mai bine limba acestor litere. Abordarea lui Sachiko Ide. în care fenomenul există pe un continuum de la convențional la politețea strategică. este util mai ales în acest context. De remarcat în special în lucrarea lui Ide, bazată pe limbi și convenții sociale non-occidentale, este accentul pus pe rol și statut: „într-o societate în care apartenența la grup este privită ca baza interacțiunii, rolul sau statutul definit într-o anumită situație. ... este baza interacțiunii”.34 Apartenența la grup este baza interacțiunii, împreună cu structurile de rol (statutul relativ, relația de putere) și constrângerile situaționale (adică setările formale sau non-formale). În această lumină. interacțiunile și comportamentele individuale sunt determinate de apartenența partidelor la diferite grupuri (de ex. religioase: musulmane și creștine), statutul lor diferit (înalți funcționari de subordonați și situația formală. Acest cadru reflectă bine identitățile multiple suprapuse ale partidelor). implicat.

Folosirea „prietenului sincer” și a „slujitorului tău” care se umilește în scrisori fac parte din strategiile folosite pentru a reduce frecarea și pentru a asigura atingerea obiectivelor. Invers. scrisorile scrise în direcția opusă se bazează pe un set diferit de strategii verbale, pentru a exprima dorința emițătorilor de a fi neobstrucționați.35 În fiecare caz, este utilizată politețea strategică. deși în scopuri diferite. Caracteristica scrisorilor scrise de la musulmani este lipsa de politețe convențională. wliich este folosit în scrisorile de la Cliristieni și reflectă rolul și statutul înțeles al emițătorilor, adică utilizarea salutărilor. formai ternis of address. şi a stabilit formule epistolare.36

Concluzie

Scrisorile copte de la musulmani către clirștieni și de la clirștieni către musulmani dezvăluie o serie de strategii discursive, în funcție de obiectivele persoanelor implicate. Limba folosită de oficialii musulmani este semnificativ diferită de cea a clirienilor care le scriu musulmanilor. În smn, primul se caracterizează printr-un stil abrupt, plin de imperative. și lipsă de indicatori de politețe (cu o singură excepție, care se concordă mai strâns cu practica epistolară coptă standard). În schimb, scrisorile de la Cliristian exliibit strategii convenționale de politețe. inclusiv utilizarea deplină a formulelor. markeri de politețe. acțiuni de auto-umilire, și ternuri de respect și îndeannent. Dar în aceste cazuri, este fondul religios diferit al părților motivul pentru limbajul interacțiunilor lor?

În studiul identităților creștine timpurii. Éric Rebillard ridică întrebarea când și cum „cliristianismul” a fost o bază pentru formarea grupului (și, prin urmare, comportamentul). baza pentru formarea și comportamentul grupului în Egipt. În special în timpul primului secol de domnie, împotriva
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context istoric mai larg al construirii unui nou imperiu și al dezvoltării islamului, care aspect al identității noilor conducători a fost cheia în comportamentul lor față de egipteni? Apartenențele la categoriile cheie ale Thrcc sunt importante: etnia (arabă versus egipteană), religia (musulmană versus creștină) și ocupația (conducători versus subiecți).38 Identitățile imbricate ale părților implicate înseamnă că este dificil să se izoleze apartenența la grup. activat în fiecare situație. De exemplu, în PMich.Copt. III 15, este Ibrâhîm b. „Limbajul agresiv al lui Abd al-Rahmân este pur și simplu rezultatul frustrării sale cu întârzierea plății impozitelor (și astfel funcționează în calitatea de membru al categoriei ocupaționale), sau aceste sentimente sunt exacerbate de lipsa unei etnii comune și a apartenenței religioase? Adică comportamentul bis individual în situația ibis este determinat doar de circumstanțele actuale sau este bazat și pe identitatea de grup? După cum sa spus deja, scrisorile musulmanilor către creștini se referă toate la impozitare, astfel că situațiile care stau la baza actelor de vorbire sunt determinate de obiective fiscale în aceste cazuri.

Scos din contextul lor social, este posibil – și ușor – să citim tonul acestor scrisori ca fiind motivat religios, dezvăluind tensiuni religioase și agresiuni între musulmanii conducători și populația majoritară creștină. Cu toate acestea, concentrându-ne pe „logica socială a textului”, putem „localiza texte în anumite site-uri sociale care dezvăluie ele însele presiunile politice, economice și sociale care condiționează discursul unei culturi la un moment dat.”39 Numai făcând acest lucru putem aprecia utilizarea limbajului situat conținută în litere. Aceste litere sunt deci suma realităților lor lingvistice – utilizarea formulelor, construcțiile gramaticale, titlurile, trăsăturile supralingvistice – și realitatea socială în care au fost scrise. Aceste scrisori dezvăluie simultan așteptările de grup și comportamentele individuale ale persoanelor implicate, oferind o perspectivă asupra mediului complex multicultural și multilingv în care au fost produse.

În prezent, cu un set de date relativ limitat de scrisori copte între creștini și musulmani, este dificil de a discerne unde și când religia a fost folosită ca motivație principală pentru selectarea anumitor opțiuni din setul de instrumente al scriitorului. Cu toate acestea, studiul actual ar trebui înțeles ca un punct de plecare pentru lucrările viitoare. Nu numai că este pe deplin posibil ca documente mai relevante să iasă la lumină, dar documentele în arabă și greacă trebuie să fie încorporate în această analiză. Pe baza unui set de date mai larg, multilingv, pot fi identificate modalitățile în care identitățile individuale și de grup își găsesc expresia într-o lume cu mai multe straturi, printr-o examinare holistică a reperelor socio-lingvistice și contextualizarea situațională a dovezilor în sine.

Note

1 	Despre aceste schimbări, vezi Petra M. Sijpesteijn, „New Rule over Old Structures: Egypt after the Muslim Conquest”, în Regime Change in the Ancient Near East and Egypt, from Saigon of Agade to Saddam Hussein, ed. Harriot Crawford (Oxford: Oxford University Press, 2007) și Petra M. Sijpesteijn, „Cucerirea arabă a Egiptului și începutul stăpânirii musulmane”, în Egipt și lumea bizantină 300--700 d.Hr., ed. Roger S. Bagnali (Cambridge: Cambridge University Press, 2007).
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2 	Despre acest aspect, a se vedea Jennifer Cromwell, „Western Thebes and tire Arab Administration of Pre-Abbasid Egypt”, în Christians and Muslims in Early Islamic Egypt: Sources and Interprétation, ed. Lajos Berkes (Ami Arbor: University of Michigan Press, 2022) și Mathieu Piller, „Dispensing Justice in a Minority Context: The Judicial Administration of Upper Egypt under Musimi Rule in the Early Eighth Century”, în The Late Antique World of Early Islam : Musulmani între creștini și evrei în estul Mediteranei, ed. Robert G. Hoy land (Princeton: Darwin Press, 2015). Pentru studii despre individuali Musimi officiais, a se vedea, de exemplu, Petra M. Sijpesteijn, Shaping a Muslim State: The World of a Mid-Eighth-Century Egyptian Officiai (Oxford: Oxford University Press, 2013) și référencés în nr. 27 mai târziu.

3 	Lăsând deoparte numărul de texte copte nonliterare care ar putea fi publicate în colecții din întreaga lume, o problemă majoră care a împiedicat studiul corpului de texte publicate este natura publicării lor, care deseori cuprinde transcripții parțiale fără completare. traduceri și conținut limitat, făcându-le deosebit de dificil (dacă nu imposibil) de utilizat de către nespecialiști.

4 	După cucerire, relaţiile sunt şi între egipteni şi arabi. Pentru o mare parte din secolul al VII-lea și începutul secolului al VIII-lea, egipteanul și arabul echivalează în cea mai mare parte cu creștin și musulman, dar o astfel de diviziune este prea simplistă și ascunde gama de identități pe care le dețin indivizii. Ca atare, de-a lungul acestui studiu, am discutat despre diferența de afiliere religioasă față de etnie și, în continuare, la problema identităților imbricate într-o secțiune ulterioară.

5 	Pentru numeroasele variante de ortografie coptă, vezi Hans Forster, Dictionary of Grie-Chischen Words in Coptic Documentary Texts (Berlin-New York: De Gniyter, 2002), 717.

6 	P.Londra. IV 1509.2.5, 1510.3, 1518.8 și 1521.11. În afară de apariția lui în formele de datare (P.KRUTO.S, 91.2), desemnarea apare într-o literă troni Bala'izah (P.Bal. 216.10) și o armată din secolul al XI-lea care concep viitura Nilului (CPR II 1). Atestări grecești ale desemnării (înainte și după cucerire) sunt găsite în Philip Mayerson, „The Word Saracen (Οαρακηνόο) in the Papyri”, Zeitschriftfür Papyrologie und Epigraphik 79 (1989).

7 	Cu toate acestea, utilizarea onomasticii nu este întotdeauna clară. Multe naine populare, în special cele ale profeților evrei, ar putea fi folosite atât de creștini, cât și de musulmani (de exemplu, Joseph/Yüsuf și Abraham/Ibrãlimi). vezi Marie Legendre, „Permeabilitate lingvistică și antliroponimică și antliroponimică între copta și arabă: exemplul de conturi în caractere copte din Fatimid Fayoum”, în Coptica Argentoratensia. Texte și documente A treia universitate de vară de papirologie coptă (Strasbourg, ¡8 25 iulie 2010), ed. Amie. Boud'hors et al. (Paris: de Boccard, 2014), 348 și Sijpesteijn, Shaping aMuslim State, 106-7. Despre titlul amir și mai ales despre utilizarea lui dux (δούξ), vezi Federico Morelli, „Duchi ed emir: il gioco delle scatola cinesi in PSI XII 1266/P. Un sondaj. 9”, în Este, de asemenea, un prieten de pian. Recenzie studioului italian Guido Bastianini pentru al șaptelea și șaptelea său complet complet. I. Papirologie-Egitologie, ed. Angelo Casanova și colab. (Florenta: Editura Gomielli, 2016).

8 	II ar trebui remarcat faptul că mawl indică dependența socială care nu include doar conversia, ci și eliberarea de drepturi; asupra gamei lor de semnificații, a se vedea Areni Jan Wensinck și Patricia Clone, „Mawla”, în Encyclopaedia of Islam, Second Edition, ed. Potrivit lui Peri Beamian et al. (Leiden: Brill, 2012). Despre conversie, dovezi din papirusurile arabe pentru mawâlî și referințe la liste care catalogează convertiți, vezi Sijpesteijn, Shaping a Muslim State, 165-167. Convertiții individuali în papirusuri copte și grecești apar în liste de nume, contracte și documente referitoare la taxe. Clement Oniinus, „Mawâlî în Egipt în prima-a treia documentație papirologică. Н,”Лиия/е5 Islamological Studies 39 (2005), 100-6 adună cele mai multe atestări ale mawâlî în papirusuri din secolele al VII-lea până la al XI-lea, dar omite mai multe indivizi care apar în documentele copte. Mie îmi sunt cunoscute cinci mawâlî în documente copte, dintre care doar două enumera Oninius (cele din CPR IV 111 și 168c): 'Abd Allah mawâlî 'AÏï (¿.πΛ,βλλ^ Ηβογλ^ <^>λι: CPR XII 32.4) ; ;
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Abu Tãbit mawlã Yazïd (¿.βογ ѳевіт πιιχγλο: κ·:ζιλ.: CPR IV 111.1.3); Haynm mawlã Mûch (χχηχυιι Ηχγλβ ικυχ: CPR XII 32.29); Suwayd mawlã Tzwein(?) (εογββιτ Μλγ τζογββηι; CPR IV 168e.7); al-mawlã Abu Hilãl (¿ΛΗχγλβ χπογ ?ιιλχλ: CPR IV 168c.2). Maged SA Mikhail, From Byzantine to Islamic Egypt: Religion, Identity andPolitics after the Arab Conquest (London-New York: IB Tauris, 2014), 104 identifică, de asemenea, un număr de couverts în litere copte, și anume Muhammad în P.Ryl.Copt. 324 și Hisâni b. Bilâl în P.Ryl.Copt. 346. În cazul anterior, însă, există ceva în textele respective care să susțină identificarea celor doi bărbați ca acoperiți, iar Mihail nu oferă niciun argument în sprijinul afirmației sale. Ambele documente sunt discutate mai jos.

9 	Tonio Sebastian Richter, „Documente juridice copte târzii revizuite (III): R Lond. copt. I 487 - ambiscile Pachi în ținută coptă”, The Journal of Juristic Papyrology 33 (2003), 223: „Acești scriitori copți cu nume arabe sunt probabil copți care s-au convertit la muhanmiedism.” Tonio Sebastian Richter, „Coptic Letters”, asiene Studien/EtudesAsiatiques 62, nr.3 (2008), 752: „Could Coptic ar fi putut fi folosit într-o anumită perioadă de couverts de la cristianism la islam care își schimbaseră nainele, dar nu și ele longue-urile. ?”

10 	Pe lângă P. Gascon 24, au supraviețuit și alte scrisori copte care au fost scrise între musulmani: P.Lond.Copt. I 580 (între 'Alï b. Sâsï și Ahmad, trimițând salutări lui MVb. 'Abd Allah și Ibn Hasan), 584 (între Muhammad b. 'Abd Allah și Abu Yahya, menționând 'Abd al-Gabbâr), 591 (din Dâwüd). la Yahya), 598 (de la Sulaymân la 'Alï) şi SB Kopt. II 884 (între 'Ufinân şi 'Alï). Boud'hors în introducerea ei la P.Gascou 24 enumeră, de asemenea, BKUIII478, dar acesta este mai mult un text școlar, așa cum este descris de editorul său original (și indicat de publicarea sa ulterioară ca P.Rain. Unterricht Kopt. 165), bazat pe repetiție. a adresei cel puțin ori în direct (глюк ne сглеіт eicgei eicpiHi, „I Sa'ïd Write, greeting . . . ”), după care sunt scrise mai multe naine personale, inclusiv Shenoute și Qâsini.

11 	Cel mai recent, vezi introducerea lui Amie Boud'hors la P. Gascou 24; vezi, de asemenea, Richter, „Spătkoptische Rechtsurkunden neu bearbeitet (III),” 226. În contrast, vezi invocarea clară miafizită de la începutul documentelor juridice copte (de exemplu, un nume al triadei sfinte și dătătoare de viață a tatălui și fiului și sfântul). duh „Ii numele de dosar sfântă și dătătoare de viață consubstanțială Treime, Tatăl, Fiul și Sfântul Duh”); pentru variante ale cărora vezi Roger S. Bagnali și Klaas Worp, Chronological Systems of Byzantine Egypt, 2nd édition (Leiden: Brill, 2004), 100-1.

12 	Federico Morelli notează acest fapt referitor la σύν θεω în comentariul său la CPR XIX 26.1; έν όνόματι τού θεού este deosebit de comună în arhivele Edfu din secolul al șaptelea (PApoll.) și palestiniene (P.Ness. ) și corespondența de la începutul secolului al VIII-lea troni guvernatorul Qurra (de exemplu, cererea fiscală SB ì 5638 și 5644-5654, și SB XVIII 13218). Este tentant să vedem în folosirea din ce în ce mai mare a σύν θεω o schimbare scribală influențată de expresia religioasă Musimi, dar este nevoie de o muncă mai ulterioară asupra distribuției invocațiilor în acest punct.

13 	Despre utilizarea sa în literele arabe, a se vedea Eva M. Grob, Documentan' Arab Private and Business I.etters on Papyrus. Formă și funcție, conținut și context (Berlin: De Gruyter, 2010), 27.

14 	Exemplele date sunt o selecție rondoni din filozofi citați în Fõrster, Wõrterbuch, 232-33, indicând variația găsită (reducerea variației create de dialect și a numărului de destinatari, adică singular sau plural). Salutul apare și în textele grecești din perioada post-cucerire; de exemplu, vezi utilizarea sa în scrisorile emise de oficialul Musimi Zubayd b. Hudayg la biserica creștină din Edfu, Papas, inclusiv P.Apoll. 7.4 (de mediu) și 8.5 (de mediu).

15 	Nu includ aici formule arabe găsite în literele copte târzii, cum ar fi arhiva Teshlot a filosofilor troni din secolul al XI-lea, pentru care a se vedea Tonio Sebastian Richter, „Ambiscile Lehnworte and Fonnehi in Coptic Researches,” The Journal of Juristic Papyrology 31 (2001) ;, 82-5
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16 	Richter, „Spătkoptische Rechtsurkunden neu bearbeitet (III),” 223-30. Rețineți că un număr mic de texte trebuie adăugate la cele treizeci pe care Richter le-a compilat în studiul său — majoritatea acestor mărci nu sunt notate în edițiile lor și sunt descoperite doar prin reexaminarea documentelor originale în sine (și astfel mai multe exemple pot să fie adăugate la această listă în timp): CPR IV 14 (bon fiscal, semnat de Άbd Allah: linii duble oblice înainte de invocarea συν θεω); O.Vind.Copt. 121 tacco unt: duble linii oblice la începutul textului pe ambele fețe ale ostraconului); PMich.Copt. III 15 (scrisoare din Ibrâhîm b. 'Abd al-Ralmiân, despre care se discută mai jos; duble linii oblice la începutul textului și înaintea adresei de pe verso); P.Ryl.Copt. 118 (cererea fiscală, emisă de Yazîd b. Sa'îd; mici linii oblice duble la începutul textului); P.Mich.inv. 3383, publicat în Lajos Berkes, „Griechisch und Koptisch in der Verwaltung des früharabischen Agypten: Ein neues έντάγιον,” în Byzanz und das Abendland II. Studia Byzantino-Occidentalia, ed. Erika Juhâsz (Budapest: Eõtvõs-József-Collegium, 2014) (cerere fiscală, numele funcționarului pierdut; linii duble oblice la început).

17 	Berkes, „Griechisch und Koptisch in der Verwaltung des früharabischen Agypten”, 192.

18 	La citirea numelui Ibrâhîm b. 'Abd al-Ralmiân, care nu a fost citit de editorul original, vezi Alain Delattre, „Le monastère de Baouît et l'administration arabe”, în Documents and the History of the Early Islamic World, ed. Alexander T. Schubert și Petra M. Sijpesteijn (Leiden: Brill, 2015), 47.

19 	În liis édition, Walter Cnun notează: „Nu găsesc decât două litere care se înțeleg astfel eliptic”, P.Ryl.Copt. 321 șiP.Lond.Copt. I 1156. Totuși, în primul caz, scrisoarea este plină de formule epistolare și mhhcmuj т^ретекннтхоеіс еіне „După aceea, ca să știe domnia ta...” deschide corpul documentului, adică bruscitatea lui este atenuată de epistolar. cadrul și utilizarea politeței convenționale. În al doilea caz, documentul începe cu construcția sanie, dar alegerea verbului, intenția și, ulterior, tonul este diferită: тг.рітгло тетневукХееі^ нховіс „Așa că pot să-l informez pe stimatul tău Domnul”. În fiecare din Illese două cazuri, comunicațiile sunt subordonate troni superiorului și funcția construcției nu este aceeași ca și tliat vaPMich.Copt. III 15 și P.Ryl.Copt. 322. Din punct de vedere gramatical, această utilizare a construcției de fișiere este neobișnuită (după cum mi-a subliniat Matthias Millier [Basel/Oslo], căruia îi mulțumesc pentru discuțiile pe care le-a avut cu mine atât pe această temă, cât și pe alții implicați în această lucrare). Este posibil să se intenționeze o utilizare eliptică, așa cum a sugerat Cium, adică „[Acesta este un mesaj] așa este”. În mod alternativ, ar putea fi o încercare de a traduce în coptă cuvintele oficialilor de anvelope în cauză, rostite inițial în Arabie, și că această utilizare specială a construcției anvelopelor nu este conformă cu înțelegerea noastră standard a acesteia, care se bazează în primul rând pe utilizarea sa literară. .

20 	De exemplu, шк-роуг,? ?ιι нвкеіх „Nu lăsa scrisorile mele în mâinile tale!” (rândul 4) și «ι>π oypeqpoeic... Tçqjq <·:κγρΐί,κο<: „ia o watclmian. . . dă-l lui Chiriac” (rândurile 7-8).

21 	P.Ryl.Copt. 324 privesc satul Pma-Neurashei. Această locație nu este atestată în alt mod, dar este inclusă ca toponim Hennopolite în Marie Drew-Bear, Le Nome Her-mopolite: Toponymes et Sites (Missoula: Scholars Press, 1979), 212. Scrisoarea este datată Thoth 22, dar există fără alte informații de întâlnire (nici măcar la un ciclu de indicție).

22 	În acest sens, ar fi deosebit de interesant să comparăm limbajul lui Ibrâhîm cu cel al guvernatorului de fișiere Qurra b. Sarik în scrisorile sale către pagarhul Basileios, care se referă de obicei la restanțe de plată; pentru care, a se vedea cel mai recent Arietta Papaconstantinou, „The Rhetoric of Power and the Voice of Reason: Tensions between Central and Local in the Correspondence of Qurra ibn Sharik”, în OfficialEpistolography and the Language(s) of Power Proceedings of the First International Conférence al Rețelei de Cercetare Imperium & Officium. Studii comparative în birocrația antică și oficialitatea. Universitatea din Viena, 10--12 noiembrie 2010, ed. Stephan Prochâzka și colab. (Viena: ÕsterreicliischeiiAkademie der Wissenschaften, 2015).
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Nikolaos Gemís pregătește în prezent un nou studiu al dosarului lui Severos.

Trei brieforderi, P.Lond.Copt. 1 1167,1168 și 1169, au fost emise lui Severos pentru a furniza cămile; niciunul dintre documente nu are o adresă, iar chiar natura textelor înseamnă că nu sunt furnizate informații care să permită un studiu al indivizilor și relațiilor implicate. În ciuda asemănării conținutului lor, rețineți că fiecare document utilizează cruci și linii oblice în moduri diferite pentru a marca textul (subliniind lipsa utilizării sistematice a acestor linii).

Pentru ce sunt banii nu este specificat; poate fi o coincidență faptul că suma implicată (o treime dintr-un nomisma) este un exemplu comun de plată a impozitului pe sondaj.

Folosirea cuvântului „frate” nu indică neapărat o relație biologică, ci este folosită într-o serie de situații care denotă relații ierarcliice (cf. folosirea desemnărilor familiale, frate și mai gras, în comunitățile monahale). .Ielle Bruning (Leiden) mi-a sugerat că lipsa unui patronim pentru Salili poate fi semnificativă. Cu toate acestea, nu este neobișnuit ca oficialii musulmani să fie numiți în documentele copte fără patronim. De exemplu, în documentele juridice din vestul Tebei care consemnează rolul oficialilor musulmani locai ca arbitri, nu este inclus niciun patronim pentru bărbații implicați, „Abd al-Ralimãn (P.KRU 42), „Amr (P.KRU 25), şi Sulaymãn (P.KRU 8, 52); vezi mai departe Cromwell, „Western Thebes and the Muslim Administration of Pre-Abbasid Egypt”. În cazul lui Salili, lipsa unui patronim ascunde dacă el poate fi sau nu un couvert.

Despre Rasìd, a se vedea cel mai recent Gesa Schenke, „Rashid ibn Chaled and the Return of Overpayments”, Chronique d'Ègypte 89 (2014), în care i se adresează ca reprezentant al trezoreriei statului. Nikolaos Gonis pregătește în prezent un nou studiu al carierei lui Rasìd.

Richter, „Spătkoptische Rechtsurkunden neu bearbeitet (III),” 230.

Utilizarea substantivului abstract „brotlierhood” (tmhtcoh pentru tmhtcoh) poate sprijini această identificare. Scrisoarea în sine se referă la producția de in și Johannes discută cu Abu Ishaq problema găsirii dealerilor pentru câlajul rezultat și, de asemenea, îi cere să facă o vizită înainte de a începe postul. Conținutul și limbajul oÎP.Lond.Copt. I 1128 pare să fie unul între indivizi de statut egal. Un grup creștin comun pare să fie îngrădit prin cererea de știri despre un număr de indivizi: Justinus, Mecurius (diacon), Victoriile și Poureilie.

Aplicarea studiilor de politețe la textele antice este o abordare relativ recentă, deși una care este aplicată cu succes la textele în diferite limbi. Notă în special Grob, Documentary Arab Private and Business Letters. în special 121-3, care utilizează această abordare în studiul literelor arabe pe papirus. Pentru studii de caz despre fazele anterioare ale limbii egiptene, vezi în special Kim Ridealgh, „Polite like an Egyptian? Studii de caz de politețe în scrisorile târzii de Ramesside”, Journal of PolitenessResearch 12, nr. 2 (2016); pentru lucrări de pionierat în anvelope în studiile de politețe, a se vedea mai multe referencés aici.

Corpusul Afroditei oferă dovezi directe despre fugari și adunarea lor de către oficialii musulmani staționați în Valea Nilului; vezi de exemplu P.Lond. IV 1518. Conținutul scrisorii lui Prashe ecou în multe privințe declarația trilingvă P.Cairo Arabie III 167, care adresează plângerea îndreptată către înalți funcționari la administratorul fiscal „Amr b. — Attas și personalul său atribuiseră taxe pe nedrept. Un alt oficial, Yazìd, i-a chemat mai degrabă pe șefii locaiilor și, după investigație, a cerut o declarație conform căreia „Amr și nici personalul său nu i-au oprimat și că sunt gata să plătească orice amendă dacă unul dintre ei ar declara în public că a fost oprimat. Nu este prea greu de susținut că opresiunea a avut loc de fapt în această situație, dar conducătorii au fost încurajați să declare contrariul.

Desenăm formula „este slujitorul tău” în documentele copte, vezi Alain Delattre „Formula epistolară coptă „este slujitorul tău care îndrăznește să scrie Domnului său”,” Archiv für Papyrusforschung 51, nr. 1 (2005).

Sachiko Ide, „Fonnal fonns and discennnent: two neglicted aspects of universais of linguistic politeness”, Multilingua 8, nr. 2-3 (1989), a mutat studiile de politețe

Expresia și relațiile religioase se îndepărtează de limbajele și interpretarea centrate pe Occident pentru a încorpora limbile non-occidentale, în special japoneză, în care formele lingvistice (onorifice) există alături de convențiile sociale care dictează un comportament politicos (yvakimae). În special pentru ■wakimae (cel mai bine tradus în engleză ca „discennnenf) este demonstrarea verbală și non-verbală a simțului locului sau rolului cuiva într-o situație dată, conform convențiilor sociale. Pe această bază, Ide advócales aspectul discernământului și aspectul volitiv al politeței (în mod alternativ, politețea convențională și strategică). Tonnerul este nomi prescris social, folosind t'omis lingvistic tonnai, în timp ce acesta din urmă este folosit pentru intenție personală și este realizat prin strategii verbale.

34 	Ide, „Forme fundamentale și discernământ”, 241; vezi si p. 243, despre problema inherentă în privința „presupuselor fenomene universale de politețe lingvistică cu un singur ochi”, fie că este un ochi occidental bazat pe individualism și tradiția de a sublinia raționalitatea sau un ochi non-occidental în care politețea este asociată cu un comportament adecvat. compileazã cu convenþiile sociale.

35 	Distincția dintre cele două scopuri este conformă cu conceptele de față pozitivă și respectiv față negativă; pentru care vezi Penelope Brown și Stephen Levinson, Politeness: Some Universais in Language Use (Cambridge: Cambridge University Press, 1987), 13.

36 	În condițiile aplicării studiilor de politețe, este necesară o muncă suplimentară considerabilă, de exemplu, examinarea scrisorilor dintre indivizii aparținând grupului sanie, dar cu statut social diferit, fie că sunt creștini sau musulmani și scrise în coptă, greacă sau arabă. Cadrul egiptean islamic timpuriu adaugă aspectul multilingv la studiul politeței, care trebuie, de asemenea, luat în considerare. De exemplu, sunt beiming-urile abnipte ale literelor PMich. Copt. III 15 și P.Ryl.Copt. 324 și 346 reflectă doar strategiile de politețe, sau reflectă și tradiții epistolare diferite?

37 	Eric Rebillard, Christians and TheirMany Identities Identities in Late Antiquity, Africa de Nord, 200--450 CE (Ithaca: Cornell University Press, 2012), 7 și capitolul 2.

38 	Aceste trei categorii de apartenență sunt cele mai bune ca cele evidențiate de Rebillard, Christians and Their Many Identities, 4 pentru discuția despre cliristianismul timpuriu.

39 	Gabrielle M. Spiegel, „Istoria, istoricismul și logica socială a textului în Evul Mediu”, Speculum 65, nr. 1 (1990), 85.
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12 	Contexte sociale ale citatelor biblice din Scrisorile lui Frange1

Przemyslaw Piwowarczyk

Introducere

Frange a fost un călugăr care trăia în prima jumătate a secolului al VIII-lea într-un hennitage situat în mormântul faraonic TT 29 din Teba de Vest. A deținut o poziție de autoritate într-o rețea largă de călugări. eclesiastici și laici.2 Odată, i se adresează chiar cu evlavie drept „paternitate”. de un grup de autori. dintre care cel puţin unul era presbiter.3 Izvorul proeminenţei sale. cu toate acestea, rămâne obscur. S-ar fi putut baza pe putere spirituală postulată. Într-adevăr, el a fost privit ca un intendiar eficient înaintea lui Dumnezeu. dar s-ar putea să fi fost perceput ca un om al lui Dumnezeu și mai puternic. după cum una dintre scrisori ar putea sugera că Frange poseda cunoștințe supranaturale despre liidden.4

O problemă majoră pentru cercetarea citatelor biblice din dosarele lui Frange este că lie a fost un copist activ de carte.5 deși nu toate cărțile biblice erau prezente în biblioteca personală. Într-o scrisoare el cere Geneza. în alta pentru Regi. În ambele cazuri, lie menționează în mod explicit că minciuna ar dori să le citească.6 Tliis arată clar că, în interesul lui pentru textele biblice, Frange nu a fost motivat doar de interesul profesional, ci și de devotamentul personal. Este probabil că a făcut unele note și fragmente din cărțile citite, deoarece a fost obligat să restituie cărțile pe care le împrumutase.7 Într-adevăr, putem avea unul sau două dintre acele fragmente.8 Ele ar fi putut servi drept ajutor util pentru păstrând la îndemână citatele scripturale alese înainte de a le memora.

În ediția O.Frange, există aproximativ o sută de scrisori vii. fragmente de scrisori și exerciții scrise de însuși Frange.9 Există și câteva scrisori ale lui Frange găsite în alte locații din Teba de Vest.10 Toate sunt în coptă. Multe dintre scrisorile sunt în esență cereri și cereri de mâncare. haine. materiale de scris, etc. In sudi pièces of correspondence. minciuna folosește în mod regulat relații11 și promisiuni de prosperitate12 și chiar fife lungi.13 legând alimentația produselor zilnice de sănătatea bună și pacea spirituală a furnizorilor. Mulți dintre ei nu erau monahali. după cum indică saluturile transmise soților și copiilor lor.14

În dosarul lui Frange, putem identifica un set de scrisori cu citate biblice, citate. ecouri și aluzii. Acest set este cel mai mare dintre cele originare din Teba de Vest. Mai mult, este produsul unei singure persoane despre
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Social Contexts of the Biblical 249 pe care îi cunoaștem relativ mucii. Prin urmare. oferă o ocazie excelentă de a examina modul în care autorii monahali au folosit referințe biblice în corespondența lor zilnică.

Zona tebană în secolul al VIII-lea era alinosi exclusiv creștină și predominant. dacă nu în totalitate anti-calcedonian.15 În această perioadă, toți cliristenii au avut cel puțin un anumit grad de competență culturală pentru a folosi Biblia ca unul dintre instrumentele sociolectului creștin general. Probabil. ei dobândiseră o dispoziție de bază deja în timpul creșterii lor, urmată de participarea regulată la slujbele bisericești, în timp ce alții s-ar fi putut familiariza mai mult cu raționamentul biblic în timpul educației clericale sau monahale. Cazul lui Frange arată că astfel de dispoziții, dobândite în timpul procesului de socializare, s-au standardizat într-o oarecare măsură.16 ar putea fi activate de varions individualis cu o frecvență și angajament diferită.17 Într-adevăr. sociolectul creștin — și rolul raționamentului biblic asociat cu acesta — diferă în anumite actualizări.

Această contribuție susține că amploarea și tipul referințelor biblice din scrisorile lui Frange au aparținut stilului său individual și au fost aplicate în funcție de context. În primul rând. cu toate acestea, când a fost vorba de scrisorile scrise, identitatea creștină a lui Frange nu a predominat, ceea ce este evident în lumina numărului de citate biblice (vezi p. 251). Claracterul contextual al identității creștine („moștenirea individuală a dispozițiilor” – pentru a folosi expresia lui Bernard Lahire) a fost pe deplin recunoscut și prezentat pe sursele africane târzii antice de către Éric Rebillard.18 Cu ajutorul scrisorilor tebane despre ostraca. putem arăta această firalitate la nivel individual.

În majoritatea scrisorilor documentare. pliraseologia creștină (referințele biblice sunt doar o parte din ea) rămâne inactivată. Cine a venit în prim-plan este Frange ca homo oeconomicus - comandă, schimbă sau produce bunuri. În multe cazuri, chiar și atunci când apar semne de socializare biblice (sau în general creștine), acestea sunt subordonate unui context pur economic. Frange s-a exprimat și ca membru al familiei sau asociat de doză. Îl vedem ca pe un singular care este în mod necesar plural în natură – pentru a folosi piuase captivante a lui Lahire.19 Dispozițiile particulare au intrat în joc în contexte diferite. În contribuția mea, mă concentrez asupra cazurilor în care Frange activâtes liis habitus de expert biblic, dar să ne amintim că această dispoziție a fost, probabil, donantă de cele mai multe ori.

În modelul lui Lahire, contextul este ceea ce contează. În scrierea scrisorilor, ca și în actele de comunicare în general, factorul contextual critic este un public. În acest moment, este util să ne referim la modelul „design public” al lui Allan Bell. Potrivit lui Bell, un stil de scriere (sau vorbire) nu este invariabil legat de un anumit individ. Este modelat pentru și ca răspuns la audiență: „marchează relațiile interpersonale și inter-grup” și, ca atare, este axat pe audiență.”20 Acest model servește în primul rând analizei comunicării orale, dar pare justificată aplicarea acestuia. la schimbul frecvent și recurent de scrisori într-o rețea strânsă de indivizi.21 acesta este cazul corespondenței lui Frange. În lumina modelului lui Bell, este acceptabil să analizăm utilizarea de către Frange a citatelor biblice nu ca un corp coerent, ci mai degrabă să le investigăm în lumina nevoilor (contextului) situației.

Cât despre ostraca tebană. trebuie să ne confruntăm nu cu un singur act de comunicare (printr-o scrisoare pe un ostracon) ci cu legăturile unei comunicări mai lungi.
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lanț, extins în timp și care implică atât mass-media scrisă, cât și orală. Dacă da, diferențele în utilizarea Bibliei în scrisorile lui Frange indică, fără îndoială, audiențe diferite. În scrisorile private scrise pe ostracă, care nu trebuiau să circule pe scară largă22, relația dintre strategia retorică și reacția dorită din partea unui anume destinatar (sau destinatari) este directă. Întrucât destinatarii unei anumite scrisori erau de obicei deja cunoscuți de Frange, este rezonabil să se susțină că el ar putea activa acelea dintre dispozițiile inițiate care se potrivesc cel mai bine audienței sale.

Funcțiile referințelor biblice din scrisorile creștine

Un citat, ca și în cazul tuturor altor dispozitive retorice, funcționează nu numai la nivel textual, ci este îndreptat către un public, cu scopul de a interfera cu contextul social în care sunt implicați un autor și toți ascultătorii sau cititorii. Provoacă acțiuni prin cuvinte.

Christopher Stanley, care a analizat utilizarea citatelor în scrisorile lui Pavel Apostolul, a distins două funcții principale centrate pe audiență ale referințelor scripturale. În primul rând, citatele din Scriptură aparțin categoriei „argumente de la autoritate” și ca atare

sunt în general folosite pentru a anticipa și/sau închide dezbaterea cu privire la o declarație făcută de un vorbitor/autor în discurs direct... În acest caz, autoritatea sursei este transferată implicit argumentului vorbitorului/autorului, reducând astfel probabilitatea de întrebare sau provocare. În majoritatea cazurilor însă, argumentul autorităţii joacă doar un rol subsidiar pentru vorbitor.23

Astfel de citate sunt furnizate de obicei atunci când poziția superioară a autorului nu este considerată de la sine înțeleasă și este necesar să se folosească un text autorizat pentru a consolida această autoritate. O astfel de utilizare a citatului este un velicul de autoritate. În al doilea rând, „citatele pot servi, de asemenea, la crearea sau la stimularea unui sentiment de comuniune între vorbitor și audiență.”24 Când audiența este percepută de un vorbitor ca fiind favorabilă, citarea întărește legătura dintre ei; în situația opusă, citatul poate crea spațiul comun al valorilor comune. O astfel de utilizare a unui citat este un veliciu al simțului comunitar.

Deși natura corespondenței lui PauF nu se potrivește cu cea a călugărilor tebani în privința scopului său inițial sau a impactului său asupra comunității creștine, împărțirea făcută de Stanley rămâne utilă pentru analiza scrisorilor lui Frange. În corpul concordanței lui Frange, citatele din Scriptură, fie că au în primul rând un sentiment de autoritate sau de comunitate, ar putea fi îndreptate către o schimbare clar definită în rețeaua socială (îndreptată către o schimbare) sau către menținerea status quo-ului acesteia (îndreptată către continuitate) .

Cel de-al treilea aspect al citatului biblic, care este relevant pentru modul în care afectează audiența, este modul în care conținutul general al scrisorii transformă semnificațiile pasajului dat, cu care ascultătorii/cititorii erau obișnuiți anterior. Pentru a aprecia pe deplin potențialul inovator al manipulării de către Frange a Bibliei și

Social Contexts of the Biblical 251 obține o idee inițială despre modul în care publicul Iris ar fi înțeles pasajele biblice. trebuie să luăm în considerare contextul larg al exegezei monahale și al interpretărilor locale curente în Teba de Vest. În analiza mea, sensul pasajului în scriptura sa originală! contextul are o importanță minoră.

Ca urmare a diferențierii făcute mai devreme, analiza scripturei! citatele din corespondența lui Frange se bazează pe trei seturi de alternative care caracterizează utilizarea citatelor într-o anumită bucată de corespondență: vehicul al autorității vs. vehicul al comunității, îndreptat către schimbare vs. direcționat către continuitate și înrădăcinat în tradiție (partajat pe scară largă sau local). ) vs. inovatoare (vezi Tabelul 12.1).

Un autor se poate referi la Biblie în câteva moduri. În acest capitol, urmăresc distincțiile făcute inițial de Bruce Harris25, dar ulterior adaptate cu unele modificări de către alți savanți. mai ales în studiile recente ale citatelor biblice din scrisorile creştine ale lui Malcolm Choat şi Lincoln Binine!!.26 Dacă există o formulă introductivă care identifică următoarele cuvinte ca fiind Scriptura. putem chema! este o „citare”; dacă cuvintele Scripturii sunt date fără o astfel de formulă, avem un „citat”; iar dacă există doar cuvinte unice (uneori parafrazate) luate din Biblie, le putem califica ecouri.27 La asta. Aș adăuga o aluzie, care apare atunci când se face referire la un episod biblic, dar cuvintele Bibliei nu sunt date.28 Când mă refer la toate tipurile de scriptura! referințe în totalitate, pur și simplu cal! aceste „citate”. Aici. Nu deliberez asupra chestiunii utilizării inconștiente a ecourilor și aluziilor biblice, deoarece nu este relevantă pentru pasajele specifice din scrisorile lui Frange.

Citate biblice în dosarul lui Frange

În douăzeci și cinci de scrisori și exerciții epistolare. Frange folosește toate tipurile de citate scripturale de douăzeci și șase de ori în total.29 Aceste douăzeci și cinci de scrisori constituie doar o mică parte din corespondența păstrată a lui Frange (aproximativ sute de piese vii, așa cum sa menționat deja). Deși cantitatea de scrisori cu citate biblice nu pare să fie lugli nici în cifre absolute, nici ca procent din dosar în ansamblu. o comparație cu alte corpuri publicate de ostraca tebană dovedește excepționalitatea abordării lui Frange de a folosi Scripturile.

În scrisorile găsite în TT 29 (și editate ca O.Frange) dar scrise de alți călugări. mai avem patru scrisori cu astfel de material.30 Dintre ostraca editata mPMon.Epiph. citate biblice și aluzii clare apar paisprezece scrisori.31 în dosarul lui Abraham de Hennonthis în zece scrisori32 și în O. Saint-Marc doar tlirice.33 Atât O.Frange, cât și O.Saint-Marc au fost editate de Anne Boud'hors și Chantal. Heurte!. Prin urmare. abundența relativă a citatelor biblice din primele nu este o chestiune de interes sau sensibilitate deosebită a editorilor. Referințele relativ frecvente la Biblie reflectă predilecțiile personale ale lui Frange și diferă semnificativ de standardele epistolare ale mediului monahal teban.

Frange se referă sporadic și la Shenoute34 și la unele dintre zicalele din tradiția apophthegmata35, dar citatele scripturale eclipsează alte referințe.

Tabelul 12.1 Reprezentarea schematică a potențialelor caracteristici relevante din punct de vedere social ale citatelor biblice

Citat ca vehicul de autoritate

Citat ca vehicul al unui sentiment de comunitate
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Indreptat catre

Indreptat catre

Indreptat catre

Indreptat catre

schimbare 		continuitate 		schimbarecontinuitate		
Înrădăcinat 	înrădăcinat în inovator înrădăcinat înrădăcinat inovator înrădăcinat înrădăcinat inovator înrădăcinat înrădăcinat în inovator
a wider 	a locala widera locala widera locaia widera locai
monastic 	monasticmonasticmonasticmonasticmonasticmonasticmonastic
tradiție 	tradițietradițietradițietradițietradițietradițietradiție
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Cinci sau șase dintre cele douăzeci și cinci de litere ar putea fi clasificate ca exerciții (O. Frange 385 + 485,36 402, 433, 434, 440, 442). Cu toate acestea, deoarece conțin și fraze epistolare, acestea sunt incluse în studiu. În cazul exercițiilor, este posibil ca textele grupate într-un singur fragment să nu fie conectate în zeci de conținut și relație logică. Acesta pare să fie cazul în majoritatea exercițiilor lui Frange.

În treisprezece cazuri, citatele biblice sunt introduse prin formularul care identifică în mod univoc următoarele cuvinte ca fiind Scriptum. În alte două piese, textul păstrat al unei scrisori începe în mijlocul unui citat, astfel încât prezența unei formule introductive nu poate fi determinată (O.Frange 568, 603). Unele dintre acele pirraze introductive sunt ele însele luate din Scriptum, încadrându-se în clasa aluziilor biblice.37 Deși astfel de citate (mai exact „citări”) nu sunt neobișnuite în scrisorile private din regiunea tebană (vezi anexa), poate fi un fenomen restrâns în spațiu și/sau timp,38 întrucât Lincoln Blumell nu a putut găsi nicio citare printre scrisorile lui Oxyrhynchus după începutul secolului al V-lea.39 În secolele VI și VII, chiar și ecourile apar doar rar.

Unsprezece citate nu sunt introduse prin formulare de identificare (O.Frange 164, 165, 186, 205, 238, 385 + 485, 402, 433, 434, 440, 442). Dintre unsprezece texte, șase sunt exercițiile de scriere menționate anterior. Citatele vii neintroduse provin din Psaltire (O.Frange 186, 385+485, 433, 434, 440, 442). Printre acestea, se numără patru exerciții (O.Frange 433, 434, 440, 442). O.Frange 165 nu este un citat verbal, ci mai degrabă o parafrază („eco”) împletită cu grijă în corpul scrisorii. În O.Frange 205, un scurt citat lipsit de context mai larg stă la începutul scrisorii, precedat doar de un semn al crucii.

Citatele din Psaltire nu sunt identificate ca Scriptum în scrisorile lui Frange. În materialul teban, totuși, Psalmii sunt introduși uneori cu formule care fac o astfel de identificare explicită – de exemplu, mPMon.Epiph. 115, unde terniul larg „Sfintele Scripturi” este completat în continuare de numele lui David.40 Este cunoscut faptul că Psalmii constituiau un element fundamental al rugăciunii monahale. Mulți, poate majoritatea, dintre călugări îi cunoșteau pe de rost.41 Stăpânirea psalmilor a aparținut elementelor de bază ale educației monahale și ale practicii religioase.42 Psaltirea memorată a servit ca un tezaur comun de expresii și imagini, recunoscut și comun. Pirrasele și ideile preluate din Psaltire ar putea fi tratate ca o parte esențială a limbajului monahal în grup. În lumina acestui fapt, nu este surprinzător că citatele din psalmi nu au nevoie de niciun semn de identificare în corespondența monahală.

Întrebarea este mai degrabă de ce Frange identifică proveniența altor citate biblice. Abordarea autorilor monahali nu este unificată sub acest aspect. Pe de o parte, este ușor să găsești texte monahale compilate alinosi în întregime din fraze biblice furnizate fără forme introductive (de ex. Liber Horsiesius). În epistolografia creștină timpurie, un astfel de mod de a cita Biblia era predominant. Scrisorile din dosarul din secolul al IV-lea al conducătorului monahal meliian Nep-heros pot servi drept exemplu.43 Pe de altă parte, formulele introductive apar foarte devreme: P. Lond. III981 este un exemplu.44 În regiunea Thebană. Avraam
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din Hermonthis indică proveniența cuvintelor Bibliei fără excepții. Motivul a fost caracterul oficial (sau semi-oficial) al corespondenței lui Avraam. strict legat de autoritatea episcopală Iris. Episcopul s-a străduit să sublinieze fundamentele biblice ale oficiului lui Iris.45

Abordarea designului publicului sugerează un răspuns, și anume. că Frange a adaptat liis stil la liis destinatari. Când autoritatea sau identitatea de grup depinde de autoritatea Bibliei, recunoașterea Scripturii devine o problemă crucială și ocupă un punct central în strategia de persuasiune. În fiecare caz, el trebuia să prezică dacă dispoziția (pentru a folosi vocabularul lui Laliire) a destinatarului deja socializat în cultura biblică era suficient de activă pentru a recunoaște Scriptura sau dacă a cerut câteva clarificări mai ulterioare. Dacă nu. el introduce citatele scripturale ca „resurse lingvistice . . . dincolo de comunitatea de vorbire imediată.”46

Să ne uităm la studiile de caz. Următoarea secțiune listează și examinează modul în care Frange a folosit Scriptura ca vehicul de autoritate. uneori chiar interpretând dincolo de ceea ce era comun în discursul monahal din secolul al VIII-lea. Secțiunea de după aceea analizează ulterior cazurile în care Frange a folosit citate biblice ca vehicul al simțului comunitar.

Cotațiile ca vehicul de autoritate

O.Frange 45,11. 2-9

Sunt surprins de tine (și) sunt uimit de o chestiune pe care ai putea-o face. (că) ai luat-o. După cum este scris în Scriptură: „Cine disprețuiește o chestiune, minciuna va fi disprețuită” (Prov 13:13). M-ai rușinat (pl.) ca un câine când nu mi-ai scos un ac mic.

La începutul scrisorii. Frange nu a clarificat că acul este ceea ce cere minciuna. El a folosit un articol nedefinit și termenul general „o chestiune” pentru a potrivi aceste cuvinte cu propoziția biblică. Deoarece Biblia nu clarifică ce este „o chestiune”47. Frange a actualizat pasajul în conformitate cu nevoile personale. Nu a scris ca exeget, ci ca om de afaceri. Un alt caz de actualizare a Prov 13:13 este o inscripție din Deir Abu Hernies care atribuie sentința lui Grigore de Nyssa fără recunoașterea originii ei biblice. Într-o clarificare care urmează propoziției, „o chestiune” este interpretată ca păcat sau bine în funcție de faptele cuiva.48 Modelul lui Witliin Bell, atât scrisoarea lui Frange, cât și inscripția ar conta ca un stil de inițiativă sliift prin care subiectul inițiază schimbarea situației. .49 Cel mai probabil. destinatarul acestei scrisori nu era conștient de o reinterpretare inovatoare a pasajului. Frange sa concentrat pe o identificare explicită a originii sale scripturale, care era mesajul central pe care intenționa să-l transmită.

Unele dintre citatele folosite de Frange sunt atestate și în alte scrisori din zona tebană.

O.Frange 162, IL 1-11 (vezi Figura 12.1)

Azarias neascultător! f Domnul le-a spus celorlalți ucenici: „Cine vă ascultă (pl.). mă ascultă” (Luca 10:16). Acum. dacă trimit după tine de multe ori.
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(și) nu mă ascultați o dată și nu veniți la mine pentru întâlnirea mea cu tine în cazul meu. Care este necesitatea ca tu să vii la mine?

Analogia folosită de Frange este una izbitoare. El echivalează autoritatea lui Iris asupra lui Azarias cu autoritatea pe care Isus a acordat-o discipolilor lui Iris. Azarias este în mod expres calieri neascultător (гсгссотм) și astfel legat direct de formularea pasajului biblic. Din punctul de vedere al lui Frange. neascultarea față de el echivalează cu neascultarea față de Dumnezeu însuși.

Același citat din Luca poate fi găsit într-un context similar într-una dintre scrisorile episcopului Abraham de Hennonthis. În scrisoarea lui, el îndeamnă anumiți proprietari (sau locatari) ai unei zone de pescuit să permită săracilor să prindă peștele. Dacă nu, el amenință că îi va exclude de la Euharistie.

P.MoscovaCopt 80,11. 32-36

Când un magistrat ți-a scris (pi.), tu (pi.) ai îndeplinit imediat porunca Iris. Și iarăși: „Cine te ascultă, mă ascultă pe Mine, cine te respinge, îl respinge pe cel care m-a trimis pe mine.”50

Ecuația dintre autoritatea episcopului cu cea a apostolilor este bine înrădăcinată în tradiția creștină, dar afirmația lui Frange nu poate fi explicată în acest fel.

În aceeași scrisoare a lui Avraam, episcopul enmnerează exemplele biblice ale pedepsei lui Dumnezeu pentru neascultare: „Dumnezeu l-a aruncat pe Faraon în mare din cauza neascultării, lepra lui Naaman s-a lipit de Gelrazi din cauza neascultării, Dumnezeu a luat împărăția de la Saul din cauza neascultării. . Căci orice păcat care este în Scripturi este (rodul) neascultării.”51 Un astfel de limbaj este prezent și în documentele legale. În clauza penală a unui acord de vânzare încheiat la Jeme în 833, „soarta lui Anania și a Safirei îi va veni”, cel care ar îndrăzni să pună la îndoială acordul în fața curții.52

Frange nu folosește o enumerare, dar într-una dintre scrisorile sale se aliniază și la pedeapsa arhetipică din Biblie.

O.Frange 173,11. 1-12

f Dacă Dumnezeu va primi rugăciunile mele, cred că tu (fem.) vei muri repede [—] Eu suf în inima mea [—] Fie ca el să sufle [—] în Iad [—] Doi frați în Scriptură au ucis un oraș de oameni din cauza surorii lor, de vreme ce a fost umilită din cauza asta [?—]

Textul este grav mutilat, iar conținutul scrisorii este departe de a fi clar. Frange se referă la o situație care este bine cunoscută destinatarului Iris și nu oferă niciun detaliu. Cu toate acestea, nu este clar cum povestea Dinei, fiii lui Iacov, și distrugerea lui Sihem din Gen 34:1-27, la care Frange alinde în această scrisoare, este analogă cu situația celui care primește misiunea. Cel mai probabil – așa cum sugerează o aluzie la narațiunea biblică – ea a fost implicată într-o transgresiune sexuală, dar nu este clar dacă pedeapsa ar trebui să cadă asupra ei sau asupra
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perpetratore. Omologul biblic al beneficiarului ar fi mai degrabă Dina violată decât fiii ucigași ai lui Iacov, dar în Biblie. Dina nu este condamnată. cum pare să fie în cazul corespondentului iemale al lui Frange.

Povestea violului Dinei a fost doar rar referită de către părinții Chmch53; nici nu făcea parte din lecturile liturgice. și se putea trece peste el doar prin studiu personal. În cazul lui Frange, știm cu exactitate că avea Geneza în mână și era interesat de conținutul ei, așa cum îi scrie lui David: „Ai milă și trimite-ne o carte a Genezei ca să o citim și noi.”54 Frange presupune că cel mai bun destinatar al scrisorii a avut o asemenea erudiție biblică pro-fondată? Probabil că nu. Presupun că nu se aștepta deloc la asta. A fost suficient să arătăm textul cu autoritate în scopul Iris fără alte clarificări. O astfel de agendă limitată ar putea sugera că situația din spatele acestei referințe scripturale a fost mudi mai complexă (și sin mudi al Dinei mai problematic).

Să ne uităm la celelalte citate care exercită autoritatea lui Frange. unde contextul este mai explicit decât în cazul anterior.

O.Frange 165

f Când ți-am trimis ca frate, Peloustre, tu ne-ai luat, nu ne-ai respectat rușinea și nu ai venit la noi. alergând împreună cu lumea care va trece împreună cu tot ce este în ea (1 Ioan 2:17). Fă după Dumnezeu. Daca Kurikos (nu gaseste) oii. da liim putin si el (va) sa ni-l aduca cand va veni.

Propoziţia din 1 Ioan 2:17 este unul dintre cele mai des citate pasaje din literatura monahală.55 De obicei. se face referire la ea în sensul ei direct, cele mai multe evidente, ca un îndemn la renunțarea la posesiunile și necazurile vieții îngrijorătoare. De asemenea, apare în discursurile monahale despre viața duhovnicească ca un mod de a se concentra numai asupra lui Dumnezeu.56 Frange folosește această expresie binecunoscută într-un mod inovator, neconform cu semnificația ei biblică și cu tradiția monahală, înlocuindu-l pe Dumnezeu cu el însuși și nevoile personale. . Pelostre. căruia îi este adresată scrisoarea. Cu siguranță nu era călugăr: Lie avea o soție și copii și a putut să-i livreze lui Frange grâu și ulei. Nu se poate decide că minciuna a fost preot. dar tonul aspru al scrisorii lui Frange o face improbabilă. El a fost cu siguranță un laic, așa că probabil incapabil să recunoască abordarea inovatoare a lui Frange față de Scriptum.

Un exemplu deosebit de flagrant al folosirii Scriptum-ului cu un scop persuasiv este o referire la prologul Evangheliei lui Jolm:

O.Frange 120,18-32 (vezi Figura 12.2)

-p Fratele meu Lazaras, pe măsură ce iubirea ta a ajuns la muntele Jeme. Ți-am implorat fratele lordsliip: „Fă-mi o pisică (wliich) are angeion”. Yon a spus: „O voi produce”. Este scris în Scriptură: „Cuvântul era

Contextele sociale ale Bibliei 257

Dumnezeu” (ыеуыоуте ne псргосе)”. Acum vă implor să o faceți în respectul lui Dumnezeu. mântuirea fiului tău și mântuirea (sau sănătatea) copiilor tăi. Nu lăsa nimic altceva să te preocupe. Pe măsură ce acest tabiet a venit la mâinile tale. produce o pisică și dă-i-o lui David.

Același citat biblic a fost folosit într-o altă scrisoare, scrisă în prima jumătate a secolului al VII-lea de Matei și adresată preotului Moise, care a trăit în aceeași origine cu Frange, dar cu o sută de ani mai devreme.

O.Frange 652,11. 6-7,10-14

Mi-ai spus: „O (voi) scrie (adică o carte) pentru tine în această Paște. . . . Fii milă și trimite-mi-l ca să-l văd, iar cuvântul (se va) nu va fi rupt. Cuvântul este Dumnezeu. Îl înșeli și îl repudiezi pe Dumnezeu.

În scrisoare, referirea la Iolm 1:1 este evidentă; cu toate acestea, nu este introdusă prin nicio formulă care să-l identifice ca Scriptură. Matthew omite pretérit conversion morph ne (présent în textul biblic și scrisoarea lui inFrange — ar putea fi comparat cu presens historicum). El și-a propus să actualizeze și să dramatizeze pasajul biblic. Folosirea inovatoare a aceluiași pasaj biblic de-a lungul a aproximativ un secol demonstrează că fie călugăriții tebani în general, fie exclusiv călugării care trăiesc în această generație specială au dezvoltat un stil local, intergenerațional, de referire la Biblie în comunicarea de afaceri.

Cel mai frapant exemplu de decontextualizare a Scripturilor este probabil o scrisoare în care Frange îi reproșează unei femei inexactitatea în măsurarea lintei. Din păcate, scrisoarea este păstrată doar parțial.

O.Frange 168,11. 1-5

În [Evanghelie] se spune: „În măsura [în care vei măsura], se va măsura [pentru tine (pl.)]” (Malt 7:2). Acum masura de [linte57 . . .] tu (fem) merge la [—]58

Acest îndemn preluat din Matei este un alt pasaje dintre cele mai frecvent citate în literatura monahală. A fost folosit frecvent ca instrucție morală sau disciplinară59, nu într-un context comercial.60 Totuși, se pare că Frange este cel care a încercat simultan să secularizeze sensul pasajului și să păstreze autoritatea sacră a originalului său. El a profitat de educația biblică (una dintre dispozițiile sale — pentru a folosi limbajul lui Laliire) pentru a impune autoritate asupra lui corespondent (audiența lui Bell), care nu a fost capabil să lanseze o contra-inițiativă exegetică împotriva manipulatului (tot în termenul vechiului creștin). exegeza) folosirea Scripturilor.

Ultima scrisoare de reproș cu un citat biblic este grav deteriorată. Contextul introducerii pasajului biblic rămâne neclar, dar, cel mai probabil, marginea criticii arată împotriva destinatarului principal al scrisorii.
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O.Frange 174, IL x+2-8

[ca soră—] Tu (fem.) nu te supui cuvintelor mele. Acum, tu (vei) fi mulțumit. Este scris: „Cine se laudă, să se laude în [Domnul]” (1 Corinteni 1:31).

Rezumând cazurile, dacă Frange dorea să exercite influență sau să forțeze destinatarul la acțiune, el a identificat întotdeauna în mod explicit cuvintele Bibliei.

Episcopul Abraham de Hennonthis a făcut acest lucru când, în scrisorile circulare, a clarificat sursele deciziilor disciplinare. În câteva cazuri. Avraam a adăugat în continuare referiri la autoritatea divină care le contrazice: „Nu sunt ale mele aceste cuvinte, ci ale lui Jolm Apostol, care a spus:”61 „Nu eu sunt cel care rostesc aceste cuvinte, ci Duhul Sfânt care le-a rostit, după cum este scris, ”62 sau „Nu eu am prezentat acest text, ci Sfântul Apostol este cel care îl va scoate.”63 Autoritatea supremă a Bibliei ca sursă a deciziei disciplinare a episcopului răsună în cuvintele de excomunicare: „Și blestemul. al Deuteronomului (va intra în casa lui și va șterge liim și toate blestemele Scripturii (vor) vin peste liim și vor șterge liim ont”64 și formule similare în diverse tipuri de documente legale.65

Frange, care a acționat ca persoană privată, nu este întotdeauna atât de explicit. Strategia lui varia în funcție de modul în care Frange presupunea cunoașterea Scripturilor deținute de liis corespunzătoare. El s-a străduit să găsească cea mai bună cale de a atinge acest scop profitând de competența sau ignoranța lor biblică. O asemenea flexibilitate i-ar putea face chiar mai de succes decât Avraam cu abordarea legalistă a citarii Bibliei.

Citatele ca vehicul al unui sentiment de comunitate

Într-o scrisoare către un venerat călugăr Apa Paul, Frange își exprimă dezamăgirea față de unele acțiuni întreprinse de primul și apoi descrie dificultățile actuale de a recurge la citarea scripturală.

O.Frange 8,11. 10-3

Este scris în Apostol: „Vreau (pl.) să fii liber de necazuri” (1 Cor 7, 32), mai ales că timpul este greu.

Isaia din Scetis asociază acest pasaj cu ideea de renunțare la această lume: „Iubitul nostru Domn Isus, știind că dacă o persoană nu este eliberată de orice neliniște, intelectul este incapabil să urce pe cruce, i-a ordonat, prin urmare, să taie orice. care a atras intelectul lui sau asuprit și să coboare de pe cruce.”66 Sensul pasajului biblic, așa cum îl deduce Frange, nu poate fi determinat cu certitudine, ci ideea generală a menținerii păcii interioare în fața dificultăților spirituale sau lumești – care este ceea ce probabil a vrut să spună Frange — arată conținutul general al scrisorii. Mesajul ar putea fi, totuși, mai subtil. Frange ar putea sugera indirect că Paul, a cărui superioritate este recunoscută în mod deschis în
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scrisoare, ar trebui să o schimbe pe Iris pentru a ține cont de dorințele lui Frange, pentru că numai atunci Iris soni va fi în pace.

Într-o scrisoare către fratele Isaac, care probabil i-a fost oarecum superior (deși starea de spirit generală a scrisorii nu implică că a fost o dependență foarte formală, așa cum ar putea sugera cuvintele „tu ești fratele cel mare peste tine”). Frange citează două pasaje biblice.

O.Frange 14

f La începutul umilei mele scrisori scriu și îl salut pe iubitul meu frate Isaac [—] Dumnezeu. Am făcut pentru tine [—]. Miluiește-te și iartă-mă încă o dată, așa cum este scris în Scriptum: „Lăsând ceea ce este împotriva mea, ajung la ceea ce este înaintea lui” (Pliil 3:13). Vino la sud la ine ca [—]. Dacă vrei, ți-o voi face și îți voi scrie pentru că ești fratele cel mare peste tine. Tu ești (cel) care poruncește în toate după Dumnezeu (și) după lume, așa cum este scris în Scriptum: „Omul se uită la față, Dumnezeu se uită la inimă” (1 Împărați 16:7 LXX) . Asta înseamnă că te vreau mai mult decât (orice alt) bărbat din munte.

Dă-i fratelui meu Isaac de la Frange +

În literatura monahală, Pliil 3:13 apare frecvent,67 descriind calea asee-sis,68 sfințenie și desăvârșire.69

Un citat ușor modificat din 1 Regi 16:7, ca îndemn de a vizita, este atestat într-o altă scrisoare a lui Frange, doar al cărei sfârșit este păstrat.

O.Frange 568,11. x+8-13

[—] Dumnezeu se uită la inimi [—] Omul, însă, se uită la chipuri. Vino (pl.) să vorbești cu fratele în folosul soni lui.

În cazul referirii la Cartea Regilor, Frange le-a lipit cu siguranță în mâinile sale, deoarece el cere „două cărți ale regilor ca să le citească.”70 Este ușor de imaginat că Frange a găsit pasajul citat într-una. dintre cărțile pe care le împrumutase, le notase sau le memorase ca un dispozitiv retoric util pentru a fi folosit în corespondența sa.

În scrisoarea către Pelos, Frange folosește o metaforă biblică pentru a-și exprima dorința de a-l vedea pe fratele și domnul.

O.Frange 186,11. 7-13

Crede-mă, eu Frange, păcătosul: „Așa cum pământul înăbușit caută apă” (Ps 142:6 LXX), așa tânjesc după tine (și) vreau să te văd ca să te ocup de bucurie.

Autorul necunoscut folosește imaginea saine preluată din psalm din scrisoarea O.CrumFC 54, adresată unui stimabil călugăr („sfânta paternitate”): „Dumnezeu.
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știe, ca un pământ însetat care tânjește după apă, tot așa am însetat și eu după sfințenia Ta.”71 Ca și în cazul lui O.Frange 186, o aluzie la Psalmul 142 nu a fost introdusă prin nicio referire la Scriptură. O aluzie subtilă la pasajul saine se găsește în BKU 290.72 O utilizare foarte similară a incipitului din Psalmul 41:2 (LXX),73 asemănător cu Psalmul 142 în formularea sa, este atestată în PMon.Epiph. 106.74 În ultimele două cazuri, scrisorile sunt adresate lui Epiphanius și, ca și în scrisoarea lui Frange, nu este dată nicio formulă introductivă. Fracologia acelor doi psalmi a fost recunoscută pe scară largă și perliaps a aparținut chiar unui element de bază al limbajului monahal în grup, care exprimă dorința și dorința de a vizita. Moneda sa nu se limita la zona tebană, dar apăruse deja într-un context similar în scrisoarea creștină (nu maniheică!) din secolul al IV-lea, P.Kell.Copt. 124,75

Ultimul exemplu, O.Frange 38, pare a fi conceput doar pentru a strânge legăturile dintre monahi.

O.Frange 38,11. 2-11

f La începutul scrisorii mele smerite, scriu, salut și-l sărut pe iubitul meu (fig.), care poartă Cuvântul, singurul Dumnezeu. Cad înaintea (pl.) îngerului tău, care te adună în comunitatea apostolilor lui Hristos în unitate, după cum este scris: „Eu și Tatăl Meu una suntem” (Iolm 10:30).

Pasajul citat a fost, de obicei, evidențiat în focul dezbaterilor teologice.76 Frange îl folosește, totuși, pentru a descrie unitatea comunității monahale. Ecoul lui Jolm 10:30 sună și în O.Frange 327. 1. 10, în care un călugăr exprimă unitatea lui Iris cu un alt monahal (David sau Paul — textul este parțial pierdut) cu afirmația „Eu și el, suntem unul” (гаюк Гітоц га uai ογ^).

Concluzie

Când ne întoarcem la modelul prezentat în partea introductivă, putem încerca să potrivim citatele biblice ale lui Frange cu categoriile date (vezi Tabelul 12.2). Din păcate, doar mai puțin de jumătate din cele douăzeci și trei de scrisori ne oferă suficient context pentru a determina funcția citatelor biblice, dar se pot trage, totuși, unele concluzii provizorii.

În toate scrisorile în care se păstrează contextul și destinatarul ar putea fi recunoscut în siguranță ca monahal. Frange folosește citatul ca vehicul al unui simț al comunității; dimpotrivă, atunci când citatul exprimă autoritate, nu s-ar putea desluși urme ale identității monahale a unui destinatar (nu poate fi însă exclusă).

Nu știm prea multe despre educația biblică a lui Frange. El activează relativ des dispozițiile biblice în stilul personal, chiar și în comparație cu alți mănăstiri proeminenti din Teba de Vest. Publicul său, în ansamblu, a avut cel puțin un nivel minim de educație biblică. Cu toate acestea, referindu-ne la Biblie, minciuna se bazează pe diferite utilizări ale citatelor pentru a răspunde diferitelor grupuri din audiență.77 Când minciuna se adresează monahilor, nu a fost nevoie să indicați Scriptura ca sursă a

Tabelul 12.2 Privire de ansamblu asupra utilizării citatelor biblice în scrisorile lui Frange

Citat ca vehicul de autoritate”

Citat ca vehicul al unui sentiment de comunitate

Îndreptat către 	Îndreptat către Îndreptat către Îndreptat către

schimbare 		continuitate 		schimbare 		continuitate		
Înrădăcinat 	înrădăcinat inovator înrădăcinat înrădăcinat inovator înrădăcinat înrădăcinat inovator înrădăcinat înrădăcinat inovator
a wider 	a locala widera locala widera locaia widera locai	
monastic 	monasticmonasticmonasticmonasticmonasticmonasticmonastic	
tradiție 	tradițietradițietradițietradițietradițietradițietradiție	
45 	120,162165, 168, 				14, 1868? 		38
		173?, 174?, 238?						
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citatul. În cazul non-monasticilor, frazele introductive sunt folosite pentru a identifica Biblia ca sursa principală de autoritate. Este sigur că mulți destinatari ai scrisorilor lui Frange nu pot verifica citatele pe care le-a furnizat. Nimeni în Teba din secolul al VIII-lea nu ar nega adevărul cuvintelor biblice. Cu toate acestea, Frange era conștient de faptul că unii erau bine versați în Biblie pentru a aprecia jocul de cuvinte sau aluziile subtile sau pentru a recunoaște o reinterpretare îndrăzneață (fie cu o apreciere, fie cu o dezaprobare). În contrast, alții nu ar avea idee despre proveniența biblică a acestor cuvinte atunci când nu sunt introduse în mod explicit.

Frange folosește Scriptura în principal pentru a exercita influență asupra destinatarilor literelor. Modul său de a trata Scriptura pare, uneori, destul de inovator față de tradiția largă a literaturii monahale, chiar dacă două cazuri arată că uneori aceasta a fost înrădăcinată în practicile locale tebane, iar publicarea noului material poate aduce la lumină mai multe comparații. . Folosirea Scripturii ca suport pentru cererile lumești și ca instrument puternic de ocară și amenințare nu este consemnată în textele monahale edificatoare, dar așa-numitele canoane ale avvei Moise (din Aby-dos) ne oferă o privire asupra realității viața monahală, în care cuvintele sfinte erau folosite zilnic din motive seculare. Se spune:

Să vă fie inimile fin (cf. Iacov 5:8). Păziți-vă, fraților, să nu faceți schimb de cuvinte grele între voi, altfel un cuvânt care l-ar răni pe fratele vostru, mai ales un cuvânt din Scripturi. Am auzit că cineva schimbă cuvinte în acest fel. Nu vom aduce mânia de la Dumnezeu asupra noastră, o, mincinoși unii cu alții, când folosim Scriptura ca armă? De acum înainte, când cineva va îndrăzni să rostească un cuvânt din Scripturi în acest fel către aproapele spre mânie, cel care locuiește în acest loc sfânt și întreaga voastră congregație va găsi potrivit să-l blesteme.78

Zicerile Părinților deșertului aruncă, de asemenea, lumină asupra utilizării retorice a Scripturii într-un mod banal:

Avva Ammonii din Rhaithou l-a întrebat pe avva Sisoes: „Când citesc Scripturile, mintea mea este în întregime concentrată asupra cuvintelor, astfel încât să am ceva de spus dacă mi se cere”. Bătrânul i-a spus lui liim: „Nu este necesar; este mai bine să te îmbogăţeşti prin puritatea spiritului şi să fii fără nelinişte şi apoi să vorbeşti.”79

După cum am văzut deja. Frange a folosit Scripturile tocmai ca o armă pentru a-i răni pe frații lor, chiar dacă nu știm dacă a învățat pasajele relevante în special în acest scop.

Frange nu a fost primul călugăr care a folosit Biblia într-un fel sudi: a avut un predecesor eminent în persoana lui Shenoute, care, potrivit lui Stephen Emmel, „amesteca retorica formai și citatele și reminiscențele biblice cu ceea ce par a fi colocvialisme cotidiene. este chiar posibil ca Shenoute, pe care Frange l-a citit și a extras, să fi contribuit la modul în care acesta din urmă a tratat Scriptura.81
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O citire atentă a scrisorilor lui Frange demonstrează că nu exista nimic ca un mod uniform de citare a Bibliei în rândul monahilor tebani. La o microscală a individului. putem observa că călugărul și-a actualizat stilul privind un context dat, în principal scopul pe care îl atinge și destinatarul. Nu există date de generalizat despre toți călugării. dar gama de moduri de citare a Bibliei într-un studiu de caz al lui Frange a dovedit că o astfel de abordare individualizată dezvăluie o diversitate de contexte comunicaționale în care Scripturile ar fi putut fi aplicate de călugării tebani. În funcție de ei, călugării obișnuiau să activeze unul sau altul set de dispoziții, acționând ca un discipol, sau frate, sau comisar sau datornic – multiplele fețe ale homo oeconomicus sunt. ca să fiu sincer. cele mai comune contexte în care a avut loc socializarea biblică, cel puțin în scris.

Apendice

Scrisorile lui Frange cu citate sau aluzii biblice

O.Frange 	Pasaj biblicDestinatar Introducerea formuleiTextul lui FrangeText biblicTip conform tipologiei lui Harris; funcția în contextul imediat autoritatea/ schimbarea comunității/continuitatea tradiția/ inovația
8 	1 Cor 7:32 „Tatăl meu Pavel” qcHg terre rmpgshosto Hos le „Așa este scris în Apostol” îndemnComunitate, continuitate, tradiție mai largă
14 	Fil 3:13 „fratele meu Isaac”, „frate mai mare peste mine”eqcHg rytegrg^fn [le] „Este scris în Scriptură”61]kŒ) eyleeCitation; cerere de iertareComunitate, schimbare, inovare
14 	1 Kgs 16:7“fratele meu Isaac”,eqcHg rytegrg^fn leeyrsome σαχρτ engoereyrsome σαχρτ eproCitation; expresieComunitate, schimbare,
	(LXX) = 1 Sam 16:7 „mare frate peste mine” „Este scris în Scriptură”
38 	Ioan 10:30 apa Iov, presbiter și cap (Ane); apa Paul, presbyteryѳе etснр „Așa cum este scris” laude pentru destinatariComunitate, continuitate, inovație
45 	Prov 13:13necunoscut ѳе етрр ргггг^фн л „Așa cum este scris în Scriptură” reproș și amenințareAutoritate, schimbare, inovație
120 	Ioan 1:1 Lazăr (cu soția și copiii)eqcHg rytegrg^fn le „Este scris în Scriptură” reproș și amenințareAutoritate, schimbare, tradiție locală
162 	Luca 10:16Azariasytlploeis loos yyetsmgoentns le „Domnul a zis ucenicilor Săi”petsoztm epcDTÑ ecssotm epoïpetsoztm er fagure ecssotm eroiCitation; reproșAutoritate, schimbare, tradiție locală
164 	Josh 23:14Peloustre (nemonastic)nonekgstlptohr irsome iim etrilmpkgkrkgstlptsho) irsome iim etrilmpkgkr84Citat, descriere Autoritate, schimbare, tradiție monahală mai largă
165 	1 Jolm 2:17Peloustre (nemonastic)nonemykosmos etykhphrhge myryyu yim etyrntxhuso pkosmos yhphrhge myikeuepiëumihEcou verbal; reproșAutoritate, schimbare, inovație

168 	Malt 7:2femeie necunoscutăhuho]os pM[neyxrreXioN x]ermpfi[etetmhfirmgkri etetyheriCitation; reproș autoritatea, schimbare,
173 	Gen. 34:1- 31femeie necunoscută „Se spune în [Evanghelie” Chtegrhfn „În Scriptum”MM]oqceNxcpi [nhtn MMOqmmots eumheri mmots NHTÑaluzie; reproș sau chiar condamnareautoritate de inovare, schimbare, inovare (?)
174 	1 Cor. 1:31©femeie necunoscutăeqcHg x[ep]etcrowsrow [mm]ots mhrets [<ρ]ογ[(ρογ] mmots [rmph]oe_spetsrowsrow mmots Mxpeqcpoycpoy mmots rmphoeіeCitare; neclar, îndemn la (îndemn) la rugăciune, la inovare, la schimbare, la inovare?
186 	Ps 142:686 „stăpânul frate Pelos” nici unul Νογκχρ etsove eqowoyf evoХ rntc Νογποογѳе ΝΝίκχρ etové ÑNXgpXK87\ferbal echo; expresia dorințeiComunitate, schimbare, inovație
205 	Gen 15:5necunoscutniciunaσαχρτ egpxï ejemeText sahidic nepublicat; Text bohairic: louert eperazi etfe88\ferbal echo?	
212 	1 Tes 5:14 necunoscut (textul are un context monahal)	
238 	Matt 28:18Necunoscutnoneepyoute: tazer rytpe huaz rilmpkhrHuf NM Ne^OyClX NIM gÑTne huaz rihmpkhrverbal echo; întărirea unui mesajAutoritate, schimbare, inovație (?)
385 + 485 	Ps 112:5-6 (LXX) „Sfinția ta”, „Iubirea ta de Dumnezeu”, autoritate monahală sau ecleziasticănonepmchtazkrhtazr petounr pÑNeTXoce eteazert ehynetëvvinupetounr pÑNeTXoce etoazert ehgtietëvvinupetounr	
402 	2 Tim 4:5none, exercițiu epistolarnoneñtxk le infe rgírazv nim cpngice hríprazvΤΟΚ le ΝΗφβ 8ÑgO3B NIM cpngice hríprazvquotation	

m. .. 	mprecthsreoekr

(Continuare)

(Continuare)

O. Frange Biblical

trecere

Destinatar

Introdncing Jorniti la

433 	Ps 98:6 „frații mei preaiubiți, nimeni care îl iubește pe Dumnezeu”; exercițiu
434 	Ps 98:6 niciunul, niciun exercițiu epistolar

440 	Ps 98:6 „sfântul tău părinte” nici unul

442 	Ps 106:22 niciunul, exercițiul epistolar niciunul
493 	Marcu 14:7presbiterul Ioan[нтхп.х.о]еіс gñ[neyxrreX] ION -X.
568 	1 Reg 16:7 (LXX) = 1 Sam 16:7frate sau Pson Începutul citatului lipsește.
581 	Fil 4:12 natura exactă a textului necunoscută din cauza stării sale slabe de conservare „în Apostol”;
603 	2 Tim 4:5 necunoscută, natura exactă a textului necunoscută din cauza stării sale proaste de conservare Începutul textului pierdut

Textul lui Frange 	Textul biblicТуре după tipologia lui Нanis; functioneaza in contextul imediat autoritate/ comunitate schimbare/continuitate traditie/ inovatie
Pagina MÑXXpCÜN 	citat ΜΝ^ρωπcitat	
seouh[гкв] 	gÑNeqoyHHB khush		
gNNeqoyHHB 	СгЛЮунХ £ΝΝ6ΤβΠΙΚ2>ΛβΙ		
МШуСНС MÑÓ.Ó.PCDN 	mpetsrgli мшуснс оглв mglhrsonquotation	
seoug>lv rnietsounnv 	ryyetsounnv		
MShuSNS [—] 	yush shmounХ ρΝΝβτβπικδΛβι mpetsrkhn mshusns ouglv miЬlrshyquotation	
nettsounnv 	ryyetsounnv		
g<u[—] netepekgSchei 	yush sg^mounH		
m.[— 	ρΝΝβτβπικόΛβι mpetsrgoch		
]cpCDCDT CpCDCDT NOy[ 	mgfoufshsht Ñoyoyci^cit?	
І4r[ke NMMH]tÑ 	NCMOy ÑgHKC rsqp NMMHTÑcitare	
Noyoe'ícp [nim 	Noyoieo) NIM		
piou[te] ©ohrtenrnt 	epeÑpoMc σωαχτ enpoquotation;	
m[. . . s]рШМ6 ρω 	MMóTC pkoute le itocexpresia dorinței	
βγσ[ωα)τ] eiro 	eqowayr eprnt-(?)	
gNgCDB NI]m φΧΛΝΤ 	pÑgCDB NIM φΛΟΝΤcitare	
[ 	] ffl)O0!T|ichrntou tnrou ecei erko		
ντοκ [le] infe 	epgoyo esrshsht Ντοκ le infe ρΝρωΒquotation?	
нршв 	NiM fprіse г^ршршв		
NÏMcyngïçe r>.rshrshv 	mprectglreocr		
mprecthsreocr			
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Fraze introductive în scrisorile tebane în afara dosarului lui Frange

[—]txo xooc xe O.Frange 668 (Luca 6:37)

χιιοκ xu peithtsthue fhezhіs χλλχ phpostokhos etouhhv peithtsthuos O.Crum ad 1 (citatul nu a fost păstrat; probabil a precedat piuase)

khnok khn pentkhtsthue ikrkhkhe χλλχ pepiіkh etouhkh[v] penthkhu etkhtkh petsnr O.Crum 74 (Ps 43:2 LXX)

|epі|хн petfsvso xœ m[mos khe O.Frange 774 (Gal 2:6)

etcnr epheuterioyuu etouhhv P.Lond.Copt. 1467v (probabil referire la Deut 28)89

[—]etcnr xe O.Brit.Mus.Copt. I 59/1 (1 Ioan 5:17)

eqcHg ghr [ph]tere xe (sau nfre xe) BKU 318 (Ps 75:4 LXX, ecou). O.Berlin inv. P 12491 (citat neidentificat și Matei 6:24 = Luca 16:13), SBKopt. II 906 (Matei 5:9)

eqcHg xe O.Crum 52 (1 Kgs 20:31 = 3 Kgs 21:31 LXX). O.Crum 73 (Matei 5:32. Luca 16:18b și Marcu 10:12). O.Crum 258 (1 Ioan 3:17). O.Crum 485 (1 Tes 3:10b). O.Frange 636 (Prov 19:4). O.Frange 752 (2 Corinteni 11:12). PMon.Epif. 210A (Matei 12:50)

eqcHg ti-f-pe xe O.Crum 72 (Mat 5:32 parafraza). O.Crum 73 (Parafraza Ioannică bazată pe 1 Ioan 2:4, cf. Krause. Apa Abraham. 374, n. 68; după xy[co] he xe urmează Ioan 8:32b)

eqcHg irripe rntegrhfn iuieqe ntepnote PMon.Epiph. 110 (Matei 5:14)

eqcHg rmtecrh[fn] O.Brit.Mus.Copt. 162/2 (1 Tes 4:9 sau 5:1)90

ic xooc uxq xe O.Crum 71 (Matei 26:24 = Marcu 14:21)

kxXcdc xqxoc noi neJ'xXiicoxoc xxyeix xe SBKopt. II 861 (=BKU 92) (Ps 37:12 LXX? Iov 19:14? parafrază)

kxth petsnr [xe] O.Crum 71 (Ioan 13:18), O.Crum 484 (formula parțial reconstruită. citatul nu a fost păstrat). P. MoscovaCopt. 80 (Ps 80:14-15 LXX)

netcnr xe (...) nu nthpxpostohos etoyhxv xooc PMon.Epiph. 348 (2 Ioan 8, parafrază)

ηογι chi not nisrhre χλλχ ikhіsir[x]ins phpostoHos (. . .) iienexxq khe O.Crum 73 (1 Ioan 5:17)

nu mpeprof[ntns . .. .] O.Brit.Mus.Copt. I 52/1 (citat neidentificat)

ne [—]eix91 xooc ripezuhigehui etouhhv PMon.Epiph. 143 (Matei 18:6, după citat)

nu he HTxqxooq [si] bi phpostoHos iosit xe (. . .) xycu xqxooc [xe PMon. epif. 434 (1 Corinteni 13:4 și 1 Tes 5:14)

ntepetsnr xe O.Crum 84 (Iacov 1:25)

penthpeprof[ntns—] .. . xe O.GournaGórecki 23 (Ps 33:16 LXX) penchoeis xooc xe PMon.Epiph. 143

psophos uxnocTOXoc πχγλοε xooc PMon.Epiph.143 (Fil 2:7-8)

tegrhfn rxp xœ hmo[c PMon.Epiph. 108 (Lam 1:4-5)

pret el xe PMon.Epiph. 434 (Prov 14:29)

„[Sfântul [scriptum], vorbind [prin gura (?)] lui David”92 PMon.Epif. 115 (Ps 45:2 LXX; Iacov 1:12)

Figura 12.1 O. Frange 162 (O. 292484). O scrisoare de la Frange către Azarias cu un citat din Luca 10:16; fotografie ©ULB, Mission archéologique dans la nécropole thébaine.

Figura 12.2 O.Frange 120 (verso) (O. 292534). O scrisoare de la Frange către Lazăr cu un citat din Ioan 1:1; fotografie ©ULB, Mission archéologique dans la nécropole thébaine.
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Prin figurile biblice dar fără a le trimite direct la Scriptură: O.Crum 71 (Mt 27:25b. Matei 28:13), P.Mon.Epiph. 114 (Luca; citatul nu a fost păstrat)

Fără formulă introductivă: BKU 290 (Ps 142:6 LXX), O.Crum 71 (Mt 26:67). O.Crum 258 (Efeseni 6:24). O.Crum 371 (Ps 67:31-33). O.CrumVC 54 (Ps 142:6 sau Iov 29:23). O.Frange 349 (Fil 12). O.Mon.Phoib. 8 (Matei 22:37 = Luca 10:27). O.Saint-Marc 45 (Mt 27:4),93 O.Saint-Marc 206 (Luca 10:21). O.Saint-Marc 361 (Ps 1:1).94 P.Mon.Epiph. 106 (Evr 10:31; Ps 41:2 LXX). P.Mon.Epiph. 109 (1 Petru 2:25. Matei 4:23 sau 9:35.95 2 Tim 4:6), P.Mon.Epiph. 201 (Iacov 5:16); P.Mon.Epiph. 307 (Luca 18:2), P.Lun. Epif. 434 (2 Tes 1:3, Rom 15:4), P.MoscovaCopt. 80 (Luca 10:16).

Note

1 	Rie capitol lias a fost scris ca parte a proiectului nr. 2015/18/A/HS3/00485 finanțat de Centrul Național de Știință (Polonia). Îi mulțumesc Ewa Wipszycka, Anne Boud'hors și Alain Delattre pentru numeroasele comentarii valoroase făcute cu privire la diferitele etape ale lucrării. De asemenea, le mulțumesc lui Mattias Brand și Eline Scheerlinck pentru munca redacțională atentă. Forma finală a acestui capitol este responsabilitatea exclusivă a autorului.

2 	Chantal Heurtel, „Mica lume a Frangé: o microsocietate în regiunea Tlieban la începutul secolului”, în „Și acum nu sunt altceva decât sate . . Teba și regiunea ei în perioadele elenistică, romană și bizantină, eds. Alain Delattre și Paul Heilpom (Bruxelles: Asociația Egiptologică Regina Elisabeta, 2008), 163-74.

3 	O.Frange 347. Abrevieri de papirus și instrumente papirologice după Check-list of Editions of Greek, Latin, Demotic, and Coptic Papyri, Ostraca, and Tablets, accesat 10 februarie 2022, https://papyri.info/docs/checklist .

4 	O.Frange 320,1. 7: „Iubirea Ta îmi cunoaște gândul (гнсомн). Dumnezeu știe că dacă nu ai milă și nu mă ajuți și nu trimite ceva în favoarea mea — Dumnezeu este martor al meu — voi sări în canal sau în groapă ca să mor. Cu toate acestea, cred pe Dumnezeu și dragostea voastră că aveți puterea de a clarifica această problemă”. Anne Boud'hors, O.Frange, voi. 1, 221, se traduce гнсомн ca „état d'esprit”. Este, desigur, posibil să vedem aici, în schimb, o metaforă a unei relații strânse între respectivul și referire la buna cunoaștere a lui Frange cu detaliile cazului relatat de autorul scrisorii în mesajele anterioare sau în timpul unei întâlniri personale.

5 	O. Fringe 76, 79, 108, 109; Anne Boud'hors, „Copierea și circulația cărților în regiunea Theban (secolele Vile—Ville),” în „Și acum nu sunt altceva decât sate . . . Teba și regiunea ei în perioadele elenistică, romană și bizantină, eds. Alain Delattre și Paul Heilpom (Bruxelles: Asociația Egiptologică Regina Elisabeta, 2008), 149-61, sp. 156-57.

6 	O. Fringe 72, 73.

7 	O. Fringe 73.1. 10.

8 	O.Frange 220 (Rom 14:10-13), poate și O.Frange 119 (2 Tini: 2:3M).

9 	Rie numărul exact este dificil! a obtine datorita starii deplorabile a pieselor sonie. Cel mai mare număr posibil ar fi Uve himdred și douăzeci și patru.

10 	Riey sunt enumerate în O.Frange, vol. 1, 33-5. Niciuna dintre ele nu include citate biblice. Piese suplimentare sunt publicate în Katherine Blouin, „Frange and Moses to Matthaios (O. Col. inv. 100): Anotlier Piece of the Frange Dossier.” .1/7 '57 (2001): 73-78; Anne Boud'hors, „Articole suplimentare din dosarul Frangé”, JCS 13 (2011): 99-112.

11 	O. Fringe 59.11. 12-3: екгагеХе пекгнтнг^чсе („Dacă amâni, inima ta se va înăbuși”); vezi, de asemenea, O. Fringe 61, 68,128,130,177.
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12

13

14

15

16

17

18

19

20

21

22

23

24

25

26

27

28

29

30

O.Frange 66.11. 17-19: ghilimele fermecatoare („inima va fi în marea pace cu privire la vitele de pneuri”), vezi și O.Frange 83, 84, 128.

O.Frange 110, 11. 24-5 ghilimele pentru Q>e ннтн („Fie ca Dumnezeu să-ți dea o lună lungă”)·

O. 	Frange 93, 102,111,120,127,136,146,163.

Nu există urme de evrei obosiți; vezi.PXIon.Epiph., la fel. 1, 144. Musulmanii sunt, de asemenea, practic absenți în scrisorile anvelope, deși pagarhii lui Hennonthis purtând Arabie naines, deci probabil musulmani, sunt menționate în unele documente din secolul al VIII-lea, vezi.

P. 	KRU45 (ad 740), 70 (ad 750), 106 (ad 735).

Scrisorile din dosarul episcopului Abraham de Hennonthis arată că el se aștepta ca diaconii și preoții să memoreze evangheliile. Pentru călugări, cel puțin psanii liturgici, care să le permită să participe la o sinaxie comună, ar trebui să fie considerați un standard minim.

Bernard Tallire, „De la habitus la un patrimoniu individual al dispozițiilor: către o sociologie la nivelul individului”, Poetics 31 (2003): 340, 343.

Eric Rebillard, Christians and Their Many Identities in Late Antiquity, North Africa, 200-450 CE (Ithaca: Cornell University Press, 2012), passim, dar explicit la p. 33. Tallire, „From the Habitus”, 343—44.

Allan Bell, „Back in Style: Reworking Audience Design”, în Style and Sociolinguistic Variation, eds. Penelope Eckert și Jolm R. Rickford (Cambridge: Cambridge University Press, 2001), 142.

Deci, putem ignora rolul ascultătorilor sau al membrilor netipici ai unei audiențe în actul de comunicare.

Cu toate acestea, multe scrisori ale episcopului Abraham de Hennonthis aveau un caracter circular. Ei au vizat în principal comportamente greșite inorai sau excluderea unor indivizi troni de comuniune. Era de așteptat să fie citite în public în timpul slujbei.

Christopher D. Stanley, Arguing with Scripture: The Rhetoric of Quotations in the Letters of Paul (New York: T&T Clark, 2004), 13.

Ibid.

Bruce F. Harris, „Biblical Echoes and Reminiscences in Christian Papyri”, în Pro-ceedings of the XIVInternational Congre ss of Papyrologists, Oxford, 1974, eds. Peter Parsons, Jolm R. Rea și Eric G. Tumer (Londra: Egypt Exploration Society, 1975), 155-60.

Malcolm Choat, „Ecou și citarea noului testament în scrisori papirus la sfârșitul secolului al patrulea”, în Manuscrisele noului testament: textele lor și lumea lor, eds. Thomas J. Kraus și Tobias Nicklas (Leiden: Brill, 2006) , 267-92 (în special 268); Lincoln H. Bhmiell, Lettered Christians. Christians, Letters, and Late Antique Oxyrhynchus (Leiden: Brill, 2012), 208-31.

„Echouri verbale” de Harris; Observați o semnificație diferită a „ecou” într-o parte a unor studii recente: Stanley E. Porter, „Allusions and Echoes”, în . lv Itls Written: Studiind Folosirea Scripturii de către Paul, eds. Stanley E. Porter și Christopher D. Stanley (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2008), 29^10 (în special 36^10). Sucii o semnificație a „ecou” este aproximativ egală cu noțiunea de „aluzie”, așa cum o folosesc eu în studiul cimentului.

Porter, „Allusions and Echoes”, 30-36; Definiția lui Porter a unei aluzii „ca implicând invocarea indirectă a unei persoane, a unui loc sau a unei opere literare” (p. 33) este aproape egală cu „reminiscențele” lui Harris.

Există, de asemenea, și alte litere care pot include unele ecouri îndepărtate ale Scripturilor, dar deoarece posibilele urme scripturale sunt limitate la cuvinte unice și nespecifice, nu iau în considerare fileni, vezi, de exemplu, O.Frange 51,11. 11-15: пноуте нглг>.рек ββολ рнтеронпе (cf. Ps 52:6 LXX ¿.пноуте хере нкеес евоХ üüpeq¿.pecKe нреоме). În cele mai multe cazuri, referințele biblice ale fișierelor au fost identificate de editorii originai; totuși, în cazul O.Frange 205 și 385+485, acestea au fost observate de Alain Delattre și Naini Vantìiieghem, „Trois ostraca coptes de Hambourg,” JCS 16 (2014): 109. Au fost identificate referințe în O.Frange 164 și 238. de mine.

O.Frange 636, 652, 752, 774.

31
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PMon.Epif. 106.108.109.110, 111, 114, 115.143.201.210a, 307, 348.434.459. O.Crum 71, 72, 73, 74, 84, 484, 485, ad 1; PMoscowCopt. 80; P. Berlin inv. 12491. Martin Krause (Apa Abraham von Hermonthis: Ein oberãgyptischer Bischof um 600, vol. 1, -[Pli.D diss., Huniboldt-Universitat, Berlin, 1956], 27) enumeră doar nouă precede deoarece nu include ad 1. , unde se păstrează doar o pirrază introductivă. O.Saint-Marc 45, 206, 361.

O.Fringe 216.217. Acesta din urmă ar putea fi un exercițiu de scribal. Shenoute a fost un autor destul de popular în rândul monahilor tebani, vezi Esther Garel, „Lire Chénouté dans la region thébaine aux Ville—Ville siècles”, în Etudes coptes XIV. A șaisprezecea zi de studiu, Geneva 19-21 iunie 2013, eds. Amie Boud’hors și Catherine Louis (Paris: De Boc-card, 2016), 183-92.

O.Frange 215, probabil și O.Frange 24. A existat o colecție de apophthegniata numită „Paradisul Fatlierilor”, menționată de mai multe ori pe ostraca coptă, vezi

O. 	GumaGôrecki, 61.

Această piesă poate să nu fie un exercițiu; o posibilă adresă nu este păstrată.

кглх ее етсн? xe: „Așa cum este scris” (Romani 3:10). O altă expresie tonnai de origine biblică este „cine scrie de mână” care semnalează implicarea directă a lui Frange ca scrib, Anne Boud'hors, „Copyist and Scribe: Two Professions for a Single Man?” în Scribal Repertoires in Egyptof the New Kingdom to the Early Islamic Period, eds. Jennifer Cromwell și Eitan Grossman (Oxford: Oxford University Press, 2018), 286.

Citatele biblice din scrisori private apar în general mai rar; GHR Horsley, Vew Documents Illustrating Early Christianity: A Review of the Greek Inscriptions and Papyri Publicat în 1977 (Sydney: Universitatea Macquarie, 1982), 157-58, numără doar două citate și ecouri verbale foarte clare; el oferă, de asemenea, unsprezece „reminiscențe conjecturale”. La acestea ar trebui adăugat P.Berl. inv. 13889 = SB XII 11144, Kurt Treu, ed., „Ein Papyrusbrief mit Pauluszitaten (Berlin P. 13889),” în Studia Evangelica, Vol. Л: Lucrări prezentate la cel de-al patrulea Congres Internațional de Studii ale Noului Testament ținut la Oxford, 1969, ed. Elizabeth A. Livingstone (Berlin: Akademie Verlag, 1973), 533-36; Lista lui Horsley a fost completată substanțial de Choat, „Echo and Quotations”, 267-92. Choat numără opt litere cu citate, cinci cu citate sau aluzii clare și douăzeci și șapte cu un „cuvânt sau pirase în contextul religiilor” biblic. Alte exemple Sonie, limitate la Oxyrhynchus, sunt date de Bhmiell, Lettered Christians, 208-31. Bhmiell, I.ellered Christians, 218.

Cium oferă doar traducerea în engleză a acestui pasaj grav mutilat: [„The] holy [scripture], speaking [by the mouth?] of David.”

Preceptele 140: „Nu va fi nimeni în mănăstire care să nu învețe să citească și să nu memoreze ceva din Scripturi. [Ar trebui să învețe pe de rost] cel puțin Noul Testament și Psaltirea”, Armand Veilleux, trad., Pahomian Koino-nia, voi. 2: Pahomian Chronicles and Rules (Kalamazoo, MI: Cistercian Publications Inc., 1982), 166; Paliadlas, Historia Lausiaca 26.3 (călugărul Heron recită din Niemory șaisprezece psalmi și alte cărți biblice). În Sayings, Psalms este cea mai des citată carte din Vechiul Testament (William Hannless, Desert Christians: An Introduction to the Literature of Early Monahism [Oxford: Oxford University Press, 2004], 245).

P. 	Rain. UnterrichtKopt. 188, 189, 196. Identificarea exercițiilor școlare este aproape întotdeauna predispusă a fi contestată. Despre fragmente din Psalms on ostraca, vezi A. Delattre, „Ostraca des Musées de Berlin portant des extraits des Psaumes en copte”, în Forschung in derPapyrussammlung. O sărbătoare pentru Muzeul Nene, ed. Verena M. Lepper (Berlin: De Gruyter, 2012), 387-98. Delattre (ibid., 387, n. 2) socotește mai mult de optzeci deja (2012) publicată ostraca tebană cu fragmentele din Psaltire. P. Neph. 4.1. 30 ( l'Tini 6:11 ); 7.1. 6 (1 Tim. 6:1); 11, IL 6-7 (1 Tim 1:15; 4:9); vezi și PHeid. I 6 = ŽI 2266 (Prov 10:19 și ecou).

P. Balta. III 981.1. 5: Biserica Catolică (sec. IV). Scrisoarea este scrisă de un diacon către „cei mai pioni părinte Ioan”, probabil un episcop. Textul Bibliei este un pasaj modificat din Isaia 31:9 Choat, „Echo și citat”, 284, indică opt cazuri de litere cu forme introductive până la sfârșitul secolului al IV-lea.
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Vezi in. 32; ci. Renate Dekker, Episcopal Networks and Authority in Late Ancient Egypt: Bishops of the Theban Region at Work, Orientalia Lovaniensia Analecta 264 (Leuven: Peeters, 2018), 196-7.

Bell, „Back m Style”, 147.

LXX ôç καταφρονεί πράγματος.

Despre inscripția pneurilor, vezi Alain Delattre, „The Apophtegm of Grigory of Nyssa at Deir Abou Hennis”, Aegyptus 83 (2003): 223-7.

Bell, „Înapoi în stil”, 146.

Traducere proprie bazată pe Cium, PMon.Epiph., vol. 1.173.

Trans. Cium, P.Mon.Epiph., voi. l,p. 173.

P.KRU 13,11. 56-7, trad. Leslie SB MacCoull, „Papirii documentare copte ca sursă istorică pentru cliristianismul egiptean”, în The Roots of Egyptian Cliristianity, eds. Birger A. Pearson și James E. Goehring (Philadelphia: Fortress Press, 1986), 49. Literatura coptă abundă în aluzii la pedepse biblice. Probabil că erau recunoscuți ca atare, chiar dacă un context biblic mai larg rămânea necunoscut pentru creștinii obișnuiți. Printre multe exemple se numără omiliile: Ps.-Atlianasius, Despre muncitorii din vină și, EAW Budge, ed. și trad., Omilii copte în dialectul Egiptului de Sus (Londra: British Muséum, 1910), 332 (trad.); Ps.-Tehopliilus, Semio De cruce et latrane 9, Alin Suciu, ed. și trad., „Ps.-Tlieopliili Alexandrini Senno de Cruce et Latrane (CPG 2622): Edition of Pierpont Morgan M595 withParallele and Translation,” Z4C 16 (2012): 220 (trad.). Dar cf. Clement din Alexandria, Paed. 3.14.

O.Frange Ti, 11. 7-10: Unde este materia irriio<p<':?<ixi>ii.

Pahomius, Epistid 4.4, ed. Amand Boon, Pachomiana Latina: Regula si epistolele lui S. Pachome, Epilre of S. Theodore and Liber of S. Orsiesius. Textul latin al lui S. Jerome (Leuven: Offices of the Review, 1932), 87; Vita Hilarionis 18; Versiunea coptă, Francesco Rossi, ed. și trad., „Vita Sfântului Ilarione și Martiriul Sfântului Ignazio Vescovo al Antiohiei”, în Memorie della Reale Accademia delle Science di Torino, Seria 2, voi. 38 (Torino: Fratele Loescher, 1888), 30 (text); Isaia din Scetis, ed. Călugării augustinieni, Той osiou pairos magnet abba Isaiou Logoi kth ' (Ierusalim: Typois ieroi koinou tou Panagiou Taphou, 1911), 122; Isaia din Scetis, Discursuri ascetice, versiune coptă, 5, Anthony Guillaumount, ed. și trad., LAsceticonul copt al starețului Isaia (Cairo: Institutul Francez de Arheologie Orientală, 1956), 9 (text) și 57 (trad.): ier® пкоснос n¿.n¿.p¿.re ιιΓπ'. ομοιϊθγιιχ. Sancii Antonii Abbatis Patris Nostri, Predici ЛТ ad filios suos monachos 16, ed. Abrahamus Ecchellensius, Patrologia Graeca 40 (Paris: J.-P. Migne, 1858), 973 (această „predică” tratează „bona diligentia”); în afara Egiptului vezi Jolm Cassian, Collations 23.8.2.

Sancii Antonii Abbatis Patriarh Predicile noastre, ed. Ecchellensius, 973^1: Evigilemus ergo, filii mei dilectissimi, constitumusque nobis bonam diligentiam in domo mentis nostrae; Pahomie, Epistola 4.4, ed. Boon, PachomianaLatina, 87: Vezi și studiază ce ambulanțe?; VitaHilarionis, ed. Rossi, „Vita di sant'Ilarione,” 30: iiu^Kiqnoc (adică Hilarion) Iar restul cărturarilor sunt primii care s-au născut. Se bazează pe cuvântul lui Dumnezeu care este cuvântul lui Dumnezeu (1 Ioan 2). :17 urmează).

Această presupunere Нл)рсрін („linte”) este sigură în lumina O.Frange 167, care, după Amie Boud'hors și Chantal Heurtel (O.Frange, 142-3), se ocupă de tranzacția sănătoasă referitoare la acest produs. Îi mulțumesc Annei BoudTiors pentru ajutor în înțelegerea contextului acestei scrisori.

Datorită amplorii restaurărilor, dau aici textul ediției în tuli: xfxo|oc ¡>ы н ммоц т]вноу fulg de zăpadă [н(&.)рсрін. . . . . ] fulg de zăpadă[—]

Atanasie, Vita Antony 84; Jolm Cassian, Collations 24.26.11; Pachomian Vita S2, Armand Veilleux, trad., Pachomian Koinonia, Voi. 1: Viața Sfântului Pahomie și a ucenicilor săi (Kalamazoo, MI: Cistercian Publications Inc., 1980), 447; Instituia 18, Veilleux, Pahomian Koinonia, Voi. 2, 174; Testament horticol 7.16, Armand
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Veilleux, trad., Pahomian Koinonia, Voi. 3: Instrucțiuni, scrisori și alte scrieri ale Sfântului Pahomie și ale ucenicilor săi (Kalaniazoo, MI: Cistercian Publications Inc., 1981), 175 și 181; Shenoute, A priest svili never cese, David Brakke și Andrew Crislip, trad., SelectedDiscourses of Shenoute the Great: Community, Theology', and Social Conflict in Late Antique Egypt (Cambridge: Cambridge University Press, 2015), 142; Shenoute, A26, Brakke și Crislip, SelectedDiscourses, 230, 263.

Deși problema unei măsuri adecvate de cereale folosită de Biserică este prezentă în legislația ecleziastică (The Canons of Athanasius of Alexandria §§19 and 21, eds. Wilhelm Riedel and Walter E. Cium, The Canons of Athanasius of Alexandria: The Arabic and Copte Versions [London: Williams & Norgate, 1904], pp. 28-29; Hippolytic Canons § 38, ed -19), nu am reușit să găsesc această referință scripturală în acest context.

O.Crum 73, 11. 13-5: [un]acolo este împărăţia lui Dumnezeu, u¿.kdíj[íJuhc snow, trad. O.Crum,

O.Crum 74.11. 9-14: Să mergem la fundul mesei.. ne pat, pământ|в| fulg de nea^ fulg de nea, trad. O.Crum,

O.Crum ad. 1, 11. 2-3: glitch pentgleryhue tHeas gaChe pgltostoHos etouglt pentgleryhuos, trad. O. Crum, 14-5.

O.Crum 78, 11. 2-7: ntsvots e[—]psg^>oy npteuterono[—] pvozh gryuun eptsnі ntsvotu evoX ntensg^ou tnrou ntetrg^fn ei errg^i exœq ntsvots evoX petntng^rrote. O.Crum, 16 ani.

De exemplu. P.CLT 2.1. 22, 6.11. 40-1; rețineți în special o listă dezvoltată de blesteme în PRyl. Copt. 267 (nu de la Teba, ci de la Episcopul de Aslmiunein).

Isaiah of Scetis, Discourse 21, Jolm Cliryssavgis and Pachomios Penkett, trad., Abba Isaiah of Scetis, Ascetic Discourses (Kalamazoo, MI, 2002), 154.

Vita Antony 7, ed. Gérard Garitte, S. Antonii vitae version Sahidica (Paris: Typog-rapheum Reipublicae, 1949), 12 (text copt); Vita Pachomi G1, 15,49, ed. Francis Halkin, Sancii Pachomii vitae Graecae (Bruxelles: Society of Bollandists, 1932), 10 și 32 (text grecesc), trad. Veilleux, Pahomian Koinonia, voi. 1, 307 și 331; Vita Graeca G1 15 este paralel cu S3 (SBo 19), ed. L. Theophile Lefort, S. Pachomii vitae Sahidice scriptae (Paris: Typographeum Reipublicae, 1933), 109, trad. Veilleux, Pahomian Koinonia, voi. 1, 43; Palladius, Istoria Lausiană 20; la acest pasaj din istoria lauziacă se referă Isaia din Scetis, Discursul 23, ed. Augustin, Tou osiou pairos magnet tatăl Isaiou Logoi, 142 (text grecesc); Guillau-niont, L Ascetic, 21 (text copt); Cliryssavagis și Penkett, Părintele Isaia din Scetis, Discursuri ascetice, 173; Jolm Cassian, Col-lations 20.8.11.

Vita Antony 7, ed. Garitte, S. Antonii vitae version Sahidica, 12: uToq (adică Anthony) xe eneneqoin cărturari ai bisericii, care^ zăpadă ¡>œc ітгаіг, рхеі етг>.с Vrei să-ți pui un zâmbet pe buze г > în această zi. (Urmează Filip 3:13).

Cf. de exemplu: Vita Pachomi G1 15, ed. Halkin, Sancii Pachomii vitae Graecae, 10: Cuvântul Domnului este cuvântul lui Dumnezeu (Urmează Filip 3:13; paralel).pasaj în S3: Scriptural ¡>œ Eclesiastic ¡Ecclesiastic) și G1 49, ed. Halkin, Sancii Pahomii vitae Graecae, 32: cuvântul lui Dumnezeu (Filipeni 3:13 precede).

O.Frange 72.11. 9-11: tente nmnter[o]nglntgllrow. Rămâne necunoscut care dintre cele patru Cărți ale Regilor troni LXX (și Biblia coptă) se află exact în niind.

O.CrumVC 54, 11. 5-9: pnoute sooun he iiѳe noukgu> ecove ecesosrt ¡>ntc Iipyuow tg te ѳe ntgleіve nteknnpetouug>xv, trans. SvitVS, 28.

BKU290, verso, 3-6: glhoht nnok emgege emgege g,y<i> gleyve nnoknoe erergeive ipyuou („Tânjesc după tine foarte mucii și sunt tliirsty pentru tine precum ești tliirsty după apă”). Este o scrisoare a lui Ioan către Epifanie.
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EAW Budge, The Earliest Known Coptic Psalter: The Text, in the Dialect of Upper Egypt, Edited from Unique Papyms Codex Oriental 5000 (Londra: Kegan Paul, Trench, Trübner & Co., 1898), 46: nnoo τχ,ϊ te te teretg>.Tukhn nu nei erhtknoute.

PMon.Epif. 106.9: nou tga te fe epeneieei engsu epetnro.

P.Kell.Copt. 124, 11. 23-6 енедасрт нѳе ноукг^р ецгаве еуег^сртц евоХ Гпн|о|у HgCpOY

Shenoute, Iат amazed, Brakke and Crislip, SelectedDiscourses, 79.

Frange folosește o așa-numită axiomă de stil, Bell, „Back in Style”, 145.

Mark Moussa, „Dosarul literar copt al avva Moise din Abydos”, Coptic Church Review 24 (2003): 89.

Sisoes 17, Benedicta Ward, trad., The Sayings of the Desert Fathers: An Alphabetical Collection (Kalamazoo, MI: Cistercian Publications Inc., 1984), 216.

Stephen Enunel, „Literatura coptă în lumea bizantină și în lumea islamică timpurie”, în Egipt în lumea bizantină 300-700. ed. Roger Bagnali (Cambridge: Cambridge University Press, 2007), 91.

Despre Biblia în strategiile retorice ale lui Shenoute, vezi, Heike Behlmer, „Do Not Believe Every Word Like the Fool...!': Rhetorical Strategies in Shenoute, Canon 6”, în Christianity and Monasticism in Upper Egypt, eds. Gawdat Gabra și Hany N. Takla (Cairo: The American University in Cairo Press, 2008), 1 — 12: Heike Behlmer, „Die Bibel im koptischen Monchtum der Spâtantike”, în Zwischen Exegese und religiôser Praxis: Heilige Texte von der Spâtantike bis zum Klassischen Islam, ed. Peter Geniein-hardt (Tübingen: Molir Siebeck, 2016), 163-71; Heike Behlmer, „Utilizarea psalmilor în tratatul lui Shenoute, Cel care se așează pe Tlirone”, în De la gnostici la monastici: studii în creștinismul copt și timpuriu în onoarea lui Bentley Layton, eds. David Brakke, Stephen J. Davis și Stephen Enunel, Orientalia Lovaniensia Analecta 263 (Leuven: Peeters, 2017), 315-30.

Textul Noului Testament după George W. Homer, ed., Versiunea coptă a Noului Testament în Dialectul de Sud, 7 voi. (Oxford: Clarendon Press, 1911-24.

William H. Worrell, ed., The Proverb s of Salomon in Sahidic Coptic conform manuscrisului din Chicago (Chicago: University of Chicago Press, 1931), 4L

Herbert Thompson, ed., A Coptic Palimpsest Containing Joshua, Judges, Ruth, Judith and Esther in the Sahidic Dialect (Oxford: Oxford University Press, 1911), 119.

În 1 Corinți, aceste cuvinte sunt un citat din Ieremia 9:23; cu toate acestea, formularea textului copt al lui Ieremia diferă ușor, așa că suntem siguri că Frange citează din Corintliens.

Toate referirile la Ps conform LXX.

Textul Psaltirii după Budge, Cel mai vechi psaltir copt cunoscut.

Paul de Lagarde, ed., Der Pentateuch koptisch (Leipzig: Teubner, 1867), 29. Textul sahidic al acestui pasaj este cuprins în MS nepublicat al unui lecționar de la Mănăstirea Wliite.

Papirus cumpărat de la Luxor, dar ar putea să provină din Edfii.

Identificare de Amie Boud'hors, „Réédition de O. Brit. Mus. Copt. eu, pl. LXII, 2 (Inv. 14246). Lettre d'Ananias a Frange,” Chronique d'Égypte 95 (2020): 345—46.

Cnun traduce „Domnul”, așa că este posibilă o eroare de tipărire și ar trebui citită [—]eic. Textul copt nu este dat. Cium dă siglum Ps 45:1, dar cel mai probabil se află în următorul pasaj.

Textul este păstrat doar parțial.

Vezi nota precedentă.

Identificare de Alain Delattre, „A propos de deux réminiscences bibliques dans des lettres coptes”, Chronique dÉgypte 189 (2020): 184-85.
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„Artificatorii faptelor”

Marca Mattias

Savantul nu recunoaște soliditatea și permanența ca fiind caracteristice faptelor cu care minciuna își mănâncă pâinea zilnică. Acestea sunt de altă ordine. Le-a văzut făcute și refăcute. El însuși le-a făcut și le-a refăcut. El a văzut fapte îngrozite și dărăpănate aruncate și înlocuite cu fapte noi, proaspăt modificate. El i-a văzut schimbându-și formele, dimensiunile, tenul pe măsură ce savanții cresc în cunoștințe, îndemânare și subtilitate. El le cunoaște, cu siguranță, ca fiind punctele pivot care mătură întreaga lume intelectuală a omului, dar, totuși, își schimbă poziția și se schimbă conturul sub impactul său. Acestea sunt fapte așa cum le știe papirologul.1

În prelegerea lui Henry Russel din 1962 la Universitatea din Michigan, Herbert C. Youtie a explorat munca papirologilor. Ce fac ei? Cu siguranță, a sugerat Lie, ei fac ediții de papirus, dar care este lucrarea care stă la baza unor contribuții atât de semnificative la studiul lumii antice? Papirologia pentru papirolog este, conform lui Youtie, o „sarcină neîntreruptă”, o „muncă consumatoare de sine”, care lasă puține urme, deoarece este „absorbită în literatură sau istorie”. cunoscător, priceput să depășească limitele inerente ale citirii și reconstituirii unui text antic: lacune, mâzgăliri ilizibile, utilizarea evazivă a limbajului și o lipsă totală de informații situaționale. Acești factori împiedică reconstrucția și interpretarea unui text; într-adevăr, există rareori un text care să poată fi citit complet și clar și făcut inteligibil pentru cititorii moderni. Concentrându-se pe frustrarea savantului individual, Youtie subliniază că

succesul total și eșecul total sunt punctele extreme ale experienței [sau ei]. Între ele se află un număr mare de succese parțiale și eșecuri parțiale, bazându-se mereu pe incapacitatea [sau a ei] de a menține fluxul de sens printr-un document sau, altfel spus, de a înțelege intenția scriitorului antic.3

Prin urmare, papirologul este un artizan care se bazează pe expertiza generațiilor precedente, precum și pe cea a colegilor ei. Papirologul lui Youtie este un „artificial de fapt”, pe deplin conștient de construcția lui sau a reconstrucțiilor ei.
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Toți autorii contribuțiilor anterioare la acest volum au reflectat asupra construcției reconstrucțiilor – deși la un nivel mai interpretativ decât avea în vedere Youtie. Prin implicarea în perspective teoretice din studiul academic al religiei, sociologiei și sociolingvisticii, autorii care au contribuit au revizuit exemplele de identificare religioasă găsite în papirusurile antice târzii, atât din surse binecunoscute, cât și din surse necunoscute anterior, și au reflectat asupra schemelor interpretative pe care savanții moderni le folosesc. în eforturile lor de a face aceste texte inteligibile. Varietatea pozițiilor luate în aceste capitole reflectă natura diversă a corpusului papirologic, precum și expertiza, contextul și focalizarea autorilor individuali. Acest capitol final își propune să reunească unele dintre observațiile lor și să pună în evidență cazurile de tensiune subiacentă. În loc să sintetizez constatările colegilor mei, aș dori să folosesc poziția mea privilegiată de editor pentru a evidenția perspective deosebit de interesante și a le conecta cu teoriile sociale și istorice relevante, sperăm că determină cercetări suplimentare.

Acolo unde marcatorii eșuează

Nu va fi surprinzător faptul că colaboratorii acestui volum urmăresc să nuanțeze criteriile existente pentru detectarea și stabilirea fondurilor religioase ale papirusului și autorilor acestora. Se pare că nu există o corelație simplă unu-la-unu între apartenența religioasă și utilizarea limbajului: un imn care se adresează lui Helios împărtășește limbajul și doctrina religioasă cu Păstorul creștin timpuriu al lui Hermes, Isus este descris ca forța lui laô Sabaoth, Cliristienii se adresează unii altora cu echivalentul copt al salutului islamic salam, iar un preot egiptean se îmbracă în limba literară și religioasă a unui scholastikos.

Utilizarea nainelor personale este poate unul dintre cei mai contestați markeri ai identificării creștine, evreiești sau islamice. În acest volum, Papaconstantinou a subliniat cât de dificil este să folosești nainele evreiești ca un indicator finlandez al evreilor. Numai printr-o corelație între raritate și grupare anumite naine pot fi clasificate mai degrabă ca evreiești decât creștini. Frankfurter, în urma dezbaterilor anterioare cu Mark Depauw și Willy Clarysse, subliniază că schimbarea onomastică reflectă doar prezența culturală a unei „mare tradiții”, deoarece nainele ar fi putut fi date ca o binecuvântare, un semn de prestigiu sau o legătură de familie cu un altar martir. Rezultatele ambignonelor utilizării onomasticii pentru identificarea religioasă sunt cele mai izbitoare într-un Oxyrhynchus papyms (P.Oxy. XLII 3035), în care președintele consiliului orășenesc ordonă arestarea cuiva cu un nume teofor tradițional („Petosorapis, fiul lui Horos). ”), care este apoi etichetat drept „creștin”.4 Petra Sijpesteijn își exprimă atenția împotriva utilizării onomasticii ca dovadă finlandeză pentru identificarea religioasă în papirologia arabă, „deoarece nu este clar cu cât de conștient au fost alese nainele și dacă o Arabie sau chiar un nume musulman înseamnă un sentiment de identitate arabă sau musulmană sau dacă reprezintă doar o încercare de a se alătura noii clase conducătoare.”5 În mod specific, prin urmare, ne-am putea întreba ce anume pretindem că știm despre cineva atunci când liis sau numele ei este recunoscut. clasificate ca creștine sau islamice. Naines, ca și alți markeri ai identității religioase, ar trebui să fie recunoscuți ca medii de viață și obiective mințite în situații unice.
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care sunt adesea invizibile pentru oamenii de știință modern și ar trebui gândite în zeci de procese de identificare imbricate, stratificate.

Grupismul

Acest volum a început cu provocarea lui Rogers Brubaker de a regândi ipotezele comune ale grupurilor sociale și religioase postulate. În majoritatea burselor anterioare. grupurile sau comunitățile religioase au fost considerate „punctele pivot în jurul întregii vieți intelectuale a omului”, pentru a folosi încă o dată caracterizarea lui Youtie. scriitor și un grup social destul de coerent, cu comunități în credință și practică.”7 În multe dintre contribuții, așadar, accentul se îndepărtează de grupuri și se îndreaptă către activitatea scribal. În unele cazuri, scribii păreau să recurgă la repere religioase fără a asocia articolele din aceste repere cu grupuri delimitate sau au trasat în mod explicit granițe religioase alternative. Pentru alți contribuitori, este un pas prea departe să renunțăm la noțiunea de grupuri religioase ca fapte sociale care simt interpretarea noastră a papirusului antic. Luijendijk și Huebner folosesc ambii markeri textuali și lingvistici ca indicatori ai unui fundal creștin, în timp ce Cromwell și Papaconstantinou subliniază ambiguitatea frazelor care au conotații religioase și etnice. În calitate de editori, am decis să promovăm această diversitate de abordare, acceptând o varietate de răspunsuri la provocarea grupismului.

Frankfurter începe acest volum cu cea mai radicală interogare a unui grup religios. În loc să considere existența unui grup creștin de la sine înțeles și să-și urmărească amprenta pe o gamă largă de texte și obiecte, el sugerează că artefaetele și documentele externe nu implică o autoidentificare creștină internă. În mod specific, afirmă el , „o religie la fel de textuală ca caracterul socialismului nu se poate traduce neapărat într-o identitate internă” (p. 33). Aplicând perspectiva unuia dintre studiile de caz ale lui Luijendijk, ne-am putea întreba dacă prezența copiei școlare a unui text creștin în arhiva lui Aurelius Leonides este suficientă pentru a-l eticheta drept creștin (p. 107). S-ar putea să fi deținut o copie a acestui text pentru reutilizare ulterioară, deoarece a asociat-o cu eficacitatea directă și puteri supranaturale sau pentru că dorea să o păstreze în scopuri educaționale generale.8 Asocierea lui Leonid cu un cititor dintr-o biserică din sat susține o clasificare creștină. , la fel și legătura potențială a lui Iris cu un papirus care conține o evanghelie apocripră, dar din perspectiva lui Frankfurter, rămâne întrebarea ce ar trebui să însemne eticheta „creștin” pentru noi. Înseamnă că Leonides se credea creștin, a mers la biserică sau a respins practica sacrificială tradițională? Lectura de către Luijendijk a documentelor de afaceri ale lui Leonides arată fragilitatea pe care o întâlnesc astfel de întrebări, deoarece ele nu conțin alte idei de credință. Există un salt interpretativ între identificarea unui om de afaceri într-o poziție de conducere a unei asociații profesionale care deținea și o copie școlară a unui text creștin și concluzia că un creștin ar putea ocupa o funcție de conducere într-o asociație profesională la începutul secolului al IV-lea Egiptul; rămâne o chestiune de dezbatere dacă un astfel de salt este legitim.
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Răspunsurile potențiale la această dezbatere ne duc înapoi la texte specifice. precum și la conceptualizarea noastră modernă a grupării religioase. Luijendijk lias a susținut într-o publicație anterioară că textul creștin al lui Leonides era un exercițiu de scriere pentru practicarea contracțiilor și a nomina sacra. Cele șapte nomina sacra diferite din acest scurt pasaj l-ar fi ajutat pe Leonides „să câștige experiență în recunoașterea și scrierea acestui obicei larg răspândit de scribal creștin.”9 Identificarea de către Huebner a „cel mai vechi papirus documentar creștin” se bazează parțial pe argumentul saine. P. Bas. 2.43 este etichetat ca o scrisoare creștină deoarece conține un exemplu timpuriu izbitor al unui nomen sacrum, care este de obicei considerat „un semn explicit al cliristianității”.10 Adăugând la această caracterizare, ne putem întreba dacă nomen sacrum a fost inclus în mod deliberat ca un Autoidentificare creștină sau nereflexiv ca parte a limbajului în grup rezultat din socializarea într-o comunitate creștină sau educație creștină scribală. Spre deosebire de scepticismul lui Frankfurter, Huebner afirmă cu convingere că autorii „au folosit semne vizuale pentru a-și aminti reciproc de credința lor comună” atunci când corespondau cu alți creștini (p. 132). Nomen sacrum, în interpretarea lui Huebner, corespundea unui cadru educațional specific, situat în exterior, al unui grup religios, pe lângă o identitate interioară și „credințe împărtășite cu destinatarul” (p. 131).11

Piwowarczyk extinde influența cadrelor educaționale asupra tuturor creștinilor afirmând că toți creștinii din secolul al VIII-lea „aveau cel puțin un anumit grad de competență culturală de a folosi o Biblie ca unul dintre instrumentele sociolefei creștine generale”, inclusiv cunoștințele scripturale și raționamentul biblic. —tliat a fost „dobândit în timpul procesului de socializare” și a fost „standardizat într-o oarecare măsură” (p. 249). Pe lângă faptul că luăm în considerare accentul lui Luijendijk și Huebner pe nomina sacra în educația scribală, cred că ar trebui să luăm și observațiile lui Piwowarczyk ca punct de plecare pentru o examinare mai ulterioară în două direcții. În primul rând, mă întreb despre procesele standardizate de socializare între secolele III și VIII în Egipt. Putem presupune că poveștile și vocabularul biblic ar fi pătruns în viața de zi cu zi în măsura în care indivizii obișnuiți reflectau cunoștințele sudi în dispoziții automatizate? Avdokliin reflectă asupra acestei întrebări când minciuna luminează efectele secundare ale memoriei neintenționate ale unei educații scribaliste din ce în ce mai creștine bazate pe text. Cum ar trebui „faptul că limbajul creștin a devenit parte din modul în care a fost obținută priceperea de a scrie” să ne informeze ancheta (p. 53)? Când au început (dacă au avut) creștinii egipteni să participe la adunările liturgice?12 Ar fi putut alfabetizarea biblică și liturgică să fi fost rezultatul participării frecvente la liturghie? Dacă da. nu ar fi fructuos să ne folosim de psihologia sau sociologica modernă! cercetare pentru a examina efectul formativ al participării regulate la adunările liturgice asupra identităților interioare?

Cele două contribuții care se concentrează asupra evreilor din Egiptul antic târziu complică și mai mult problema grupării religioase, discutând variațiile lingvistice și legăturile etniei evreiești cu provincia romană Palestina. Atât Wolfert-de Vries, cât și Papaconstantinou lucrează cu existența postulată a comunităților evreiești delimitate. dar variază în caracterizarea lor a entităţilor sudi. Domeniul de aplicare al lui Papacon-stantinou este larg. examinarea tuturor criteriilor potențiale care pot fi utilizate pentru a identifica evreii. Ea sugerează că absența probelor poate fi rezultatul unui
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strategie de grup deliberată de ascundere: unii evrei au intrat în clandestinitate după evenimente politice tulburi și circumstanțe sociale ulterioare. Utilizarea ebraică și aramaică în literele papirus poate să fi funcționat în principal la nivel intern, marcând un statut din interior și un sentiment de apartenență fără a transmite o identitate de grup religios. Wolfert-de Vries pune mai puțin accent pe existența grupurilor evreiești ca forțe determinante pentru comportament, ci mai degrabă consideră utilizarea aramaicii și ebraicei ca o alegere strategică a indivizilor și familiilor. Contractul de căsătorie aramaic de la Antinoopolis a fost o încercare de a face apel la două contexte juridice. Amestecul de curioși de repere din ketubba este, prin urmare, în primul rând. rezultatul unei alegeri situaționale; a prezentat căsătoria într-o formă acceptabilă unei curți greco-egiptene, însușindu-și în același timp praxis conjugală evreiască. Păstrând analiza simplă, Wolfert-de Vries nu consideră caracterul evreiesc al documentului și al scenariului său ca reflectând o întreagă comunitate religioasă din Egiptul din secolul al V-lea, ci mai degrabă ca practica unui cuplu bine integrat care și-a dorit încă să fie distins social. .13

O modalitate de a naviga în tensiunea dintre grupismul evreiesc și mai multă identificare situațională poate fi găsită în munca de teren contemporană a lui Iddo Tavory într-un cartier ortodox din Los Angeles. Studiul său etlmografic asupra rezidenților evrei ortodocși arată o densitate experiențială în care evreiismul este frecvent activat de cerșetori, mirosuri non-kosher, evrei neortodocși, obiecte și imagini profane și vecini ortodocși care caută un minian. Bazându-se pe studiile de interacțiune, Tavory subliniază că „evreii ortodocși din vecinătate au fost chemați în mod constant, aduși atât în interacțiune, cât și în existență, ca inliind o categorie de identificare specifică.”14 Pe de o parte, evreia ortodoxă poate fi văzută ca o categorie de identificare care este stabil și preexistent; Tavory calis este „poziția maximală”, în care o identitate este întotdeauna prezentă și este dezvăluită în convocare. Pe de altă parte, evreiismul ortodox poate fi văzut ca o categorie de membri care este evocată și susținută în interacțiune; Calisul savuros este „poziția minimalistă”, în care sinele este văzută ca contingentă și situațională. „În primul caz”, explică Tavory, „invocarea aduce forili un sine preformat; în al doilea, actul de chemare și acceptarea acesteia co-construiesc sinele convocat în cadrul actului.”15 O poziție moderată funcțională ar recunoaște dinamica situațională în care sunt convocați evreii din antichitate târziu, ținând cont simultan de acceptarea unei convocare înseamnă a îmbrățișa un set de așteptări normative privind comportamentul în cadrul și dincolo de situație. Cu alte cuvinte. Metta, Samuel și familiile lor au activat – și au făcut apel la – o identificare care a purtat semnificație dincolo de acțiunea legată imediată a căsătoriei (Wolfert-de Vries, p. 176). Deși nu știm cum arăta viața lor de zi cu zi a evreilor (critica asupra grupismului postulat și o corelație între identificarea exterioară și interioară ne amintește să examinăm critic această presupunere), ar fi o greșeală să vedem această situație ca doar o situație izolată și scurtă. episod trăit. Mai degrabă, convocarea conduce la identificări și clasificări „intersituaționale” bazate pe alegeri situate anterioare. Vecinii și martorii vieții lui Metra și Samuel au început să vorbească despre cuplul în ternis evreiesc în timpul sau după nuntă, așteptându-se la anumite modele previzibile de comportament care aveau dubla conotație de evreiesc și societate greco-egipteană.
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Managementul așteptărilor este una dintre funcțiile de bază ale literelor antice. Așteptările au fost gestionate în formule epistolare, salutări introductive. și alte strategii de politețe; aceste dispozitive literare plasau scrisorile personale și de afaceri în cadrul unei relații noi sau existente. Scrisori. prin urmare. a aruncat lumină asupra practicilor intersituaționale prin care autorul a încercat să stabilească un cadru pentru interacțiunile viitoare. Piwowarczyk illustrâtes este punctul în analiza a modului în care citatele și aluziile la texte biblice contribuie la crearea unui „spațiu comun al valorilor comune” (p. 250). De asemenea. Cromwell arată cum autorii au folosit expresii care aveau o impresie de familiaritate și prietenie pentru a stabili conexiuni sociale. Aceste fraze și formule nu au fost menite ca auto-identificare, ci mai degrabă vizau ceea ce sociologii Cooper și Brubaker au numit un sentiment de comunalitate și conexiune: „„Comunalitate” denotă împărtășirea unui atribut comun, „conexiune”, legăturile relaționale care leagă. oameni.”16 Nu trebuie să privim prea departe pentru a realiza că strategiile folosite pentru a stabili comunitatea și conexiunea în unele scrisori antice târzii ar putea să nu fi îndeplinit întotdeauna scopul lor. Rămâne destul de discutabil dacă citarea lui Jolm 10:30 („Eu și Tatăl meu suntem una”) din O.Frange 38, 11. 2-11 a reușit de fapt să evoce gruparea. Utilizarea maniheică a formulelor de rugăciune îndreptate către „Tatăl, Dumnezeul Adevărului” urmează să fie evaluată de-a lungul liniilor saine. ținând cont de diferitele conotații ale sintagmei pentru diverse audiențe (Brand, p. 3). Cooper și Brubaker sugerează că comunitatea și conexiunea duc la grupare numai atunci când sunt completate de un sentiment de apartenență. Se face aluzie la sentimentele Sudi în unele dintre strategiile de politețe din papirusuri, dar stabilirea lor în cadrul unor relații administrative liierarcliice sugerează altceva. După cum arată Cromwell, folosirea expresiilor precum „prieten sincer” și „slujitorul tău” care se umilește în scrisorile dintre oficialii islamici și egiptenii locali, după secolul al VII-lea, fac parte din „ strategiile folosite pentru a reduce fricțiunile și pentru a asigura că obiectivele sunt acliieved” (Cromwell, p. 239). Frazele care urmăreau conexiunea probabil nu au contribuit la niciun tip de grupare. deşi ele pot fi permis autorului să manevreze o situaţie în favoarea ei. Analiza lui Scheerlinck a scrisorilor de blestem și excomunicare episcopale din perioada islamică din Egipt evidențiază, de asemenea, riscul pe care și-au asumat autorii atunci când și-au conceput scrisorile având în vedere un public și un scop foarte specific. Ca și în cazul altor scrisori care fac apel la comun sau conexiuni. este posibil ca scrisorile episcopale să nu fi reușit să-și atingă scopul propus. Blestemul episcopului și amenințarea cu excomunicarea s-ar putea întoarce înapoi și, prin urmare, ar putea afecta în mod fundamental autoritatea și rolul în cadrul comunității creștine locale. Prin urmare, oamenii de știință trebuie să acorde atenție scopurilor retorice potențiale legate de fraze, formule și alte strategii de politețe, recunoscând, de asemenea, incertitudinea noastră cu privire la răspunsul audienței.17

Situații

Dacă identificarea religioasă a fost situațională și formulele de politețe au fost folosite strategic de autori pentru a rupe relațiile și a asigura anumite obiective, atunci care au fost aceste situații și obiective? Când a fost considerată apartenența religioasă a fi o categorie importantă? Doi autori au acceptat-o pe cea a lui Laliire
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se propun să urmărească în profunzime indivizii prin diverse etape ale vieții. Sippel abordează scrisorile și conturile de afaceri ale unui preot egiptean de-a lungul vieții sale. tratarea lor ca documente care reflectă nevoile unei anumite situații. El susține că preotul egiptean sa prezentat publicului său familial din Panopolis folosind repertoriul religios și coagularea pentru a obține un răspuns favorabil. Într-o situație, scopul preotului Amon a fost să-și impresioneze semenii și să evoce o percepție specifică de sine în vorbire și îmbrăcăminte, nu să exprime o identitate religioasă distinctă. Alte două situații au implicat un conflict, un proces și o petiție adresată guvernatorului. Răspunsul violent la autoprezentarea lui Amon în îmbrăcămintea preoțească egipteană arată că alegerile greșite de reprezentare ar fi putut avea consecințe grele, mai ales că markerii de identitate vizibili sunt mai puțin ușor de trecut cu vederea. Această situație-alitate a rolurilor sociale și religioase ale lui Ammon poate părea strategică, dar probabil derivată din dorința de a se „prezenta de fiecare dată în modul pe care îl consideră cel mai potrivit, pe baza experiențelor” din situațiile anterioare (p. 206). Analiza lui Sippel subliniază, de asemenea, fundalul urban și de clasă superioară a scrisorilor și petițiilor lui Ammon, plasând familia lui și liis într-un cadru împărtășit cu foarte puțini indivizi obișnuiți ai timpului.

Tutty se referă în mod explicit la „sociologia individului” a lui Laliire atunci când evidențiază rolul proeminent al călugărului Sansnos în cel puțin șaisprezece scrisori din materialul de cartonaj al Nag Hammadi Codices. Aceste scrisori arată Sansnos în diverse setări, cu variații asociate în utilizarea limbii și a teninologiei. Deosebit de interesantă este situația în care un autor (posibil necreștin) sa adresat doi călugări fără vreo reverență vizibilă pentru statutul lor, dând impresia unei relații economice practice în afara cadrelor de identificare religioasă. Ne întrebăm dacă întreaga arhivă a lui Frange ar arăta că sunt implicați în situații similare. O examinare mai profundă a textului de către Frange fără citate biblice poate oferi un cadru mai larg pentru a evalua activarea identităților religioase și monahale în lumina nevoilor situației. Această analiză, la rândul ei, ar putea fi comparată cu observația lui Tutty conform căreia călugării din secolul al IV-lea au avut dispoziții care au fost „tumate pentru a se conforma cerințelor vieții monahale”, în timp ce anumite situații familiale și sociale cereau reactivarea acestor dispoziții. (pag. 157). Perioadele de tranziție și reactivarea bruscă a socializării familiei au stârnit tensiuni, așa cum se vede în diversele regulamente monahale.18 O lectură mai amplă a scrisorilor monahale timpurii din această perspectivă va oferi probabil o interpretare alternativă la identificarea religioasă, deoarece monahismul a fost perceput în mod obișnuit în termenii solicitări totalizante descrise în textele prescriptive și literare.

Un fapt esențial de observat în ceea ce privește activarea situațională a identităților religioase este că limbajul marcat religios este relativ absent în documentele juridice și de afaceri. Cromwell, de exemplu, subliniază că elitele islamice care se adresează subiecților egipteni – indiferent de religia lor – foloseau de obicei un limbaj puternic și abrupt, multe imperative și fără semne de politețe. S-ar putea să aibă mai mult de-a face cu ierarhia socială decât cu diferențierea religioasă, dar Huebner a făcut o observație similară despre tranzacțiile comerciale. Ea afirmă că situațiile cu parteneri de afaceri necreștini nu au cerut un religios activat
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Identificare, deoarece „urmează stilul așteptat, trimițând salutări așa cum ar face-o colegii păgâni Iris” (p. 132). Această decizie situațională a fost o strategie, potrivit lui Hueb-ner, iar „identitatea religioasă a lui Iris probabil nu a fost flexibilă” (p. 132). Gândirea la identificarea religioasă ca specific de domeniu ajută, de asemenea, la analiza unui repertoriu maniheic din scrisorile lui Kellis, în care identificarea religioasă era în mare parte limitată la scrisorile de familie și alinosi complet absenți în tranzacțiile economice și scrisorile de afaceri.19 Distincția dintre afaceri vs. private. scrisorile este, totuși, perfidă, deoarece multe dintre așa-numitele scrisori private conțineau informații legate de schimbul de bunuri economice și financiare esențiale. Cele două scrisori maniheice cele mai religioase de la Kellis (una chiar atrăgătoare pentru „Mintea Ușoară”) se încadrează cu ușurință în dihotomia afaceri/privat. Ambele conțin cereri de sprijin financiar și material al aleșilor și sunt încorporate în formularele de rugăciune (P.Kellis V Copt. 31 și 32). Limbajul lor marcat religios are un scop de strângere de fonduri. Anastasia Maravela a observat, de asemenea, această funcție retorică în discursul scriptural al scrisorilor creștine timpurii:

Scriitorii creștini timpurii de scrisori private au folosit cu pricepere mijloacele retorice adecvate pentru a-și atinge scopurile (anularea datoriilor, iertarea greșelilor morale etc.), indiferent cât de banale ar putea părea retorica lor în comparație cu producția literară. 20

Într-adevăr, citatele biblice din scrisori ar putea fi adaptate în mod special în scopuri de strângere de fonduri, deși aluziile și citatele concepute pentru un anumit public au servit doar un scop persuasiv atunci când atât autorul, cât și destinatarul au considerat textul autorizat.21 Piwowarczyk subliniază cu ajutor potențialele capcane ale utilizării citatelor— ceea ce Scheerlinck numește calitatea „cu două tăișuri” a utilizării citatelor. Utilizarea citatelor scripturale sau a aluziilor poate să fi stabilit un spațiu comun de valori comune și să fi stimulat un sentiment de comunitate, dar este la fel de probabil că citatele au fost folosite pentru a spori autoritatea autorului, prin urmare, înstrăinând corespondenți, mai degrabă decât să aducă. ei împreună. O lucrare comparativă ulterioară ar putea analiza modul în care au funcționat relații cu un fundal religios în diferite societăți, juxtapunând contextul creștin (islamic timpuriu) al lui Frange cu decorul din secolele al X-lea până la al XII-lea a blestemului și scrisorilor de excomunicare ale lui Scheerlinck.

Setul final de autori care au contribuit ia în considerare proiectarea deliberată a publicului a scrisorilor în legătură cu chestiunile de secret și ascundere, care par să joace un rol major în evaluarea modernă a absenței frazelor marcate religios. Frankfurter rezistă cu tărie unei narațiuni care spune că identificarea grupului creștin a fost afectată de persecuție, de parcă „persecuțiile și edictele religioase ar inspira identități creștine opoziționale de tip intern” (p. 31). Studiile moderne asupra migranților islamici, totuși, au arătat cum clasificarea și stereotipurile pot stimula o grupare religioasă crescută, precum și o mai puternică autoidentificare a musulmanilor.22 Maltratarea și clasificarea formală de către străini ar fi putut afecta în mod similar creștinii, evreii, manihei și „păgâni”. ” autoidentificare, dar detectarea acestui proces în fișa papirologică este dificilă. Luijendijk face ecou unei publicații anterioare a lui Ewa Wipszycka, afirmând că ar fi fost imposibil pentru
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creștinii să-și păstreze identitatea religioasă ascunsă într-un cadru local de sat: nimeni nu putea scăpa de ochii vecinilor.23 Pe cealaltă parte a spectrului, Papaconstantinou include ascunderea în explicația ei despre prezența continuă – mai puțin vizibilă – a evreilor în Egipt. De asemenea. Examinatorii anterioare ai scrisorilor maniheiste de la Kellis au subliniat un fundal al persecuției religioase.24 Editorii papirusului copt au descris scrisorile personale ca fiind „scrise pe fundalul persecuției (лдсогиос 22.73) în viața autorilor lor.”25 Într-adevăr. o singură literă îi îndreaptă pe destinatari. „Nu lăsa să rămână cu tine. poate cădea în mâinile cuiva.”26 Deși este tentant să relaționăm acest pasaj cu persecuția motivată religios, este mai probabil ca situațiile economice sau familiale dificile să fi jucat un rol.27 Narațiunile literare și hagiografice despre sulfer și persecuție ne-au modelat așteptările privind Vieți maniheice, creștine și evreiești în anumite perioade.28 Papirusurile pot atestă situații de maltratare religioasă. dar acest lucru nu confirmă pe deplin narațiunile din interior. Este posibil ca oamenii să fi practicat ocazional conceahnent. dar nu ar trebui să ne imaginăm că indivizii și familiile se temeau să nu fie identificate de populația generală drept creștini, evrei, musulmani, manihei sau „păgâni”.29

Identități multiple și depășirea granițelor grupului

Reflectând asupra diferitelor poziții din acest volum cu privire la identitățile religioase. Mi-a reamintit de protestul lui Amartya Sen împotriva „confuziei conceptuale” prin care „ființele umane multidimensionale [sunt transformate] în creaturi unidimensionale”. sau multele ei identități este. desigur, o mișcare intelectuală profund crudă.”31 În istoria antică, totuși, această mișcare intelectuală profund brută este unul dintre puținele instrumente pe care le avem pentru a descrie și analiza religiozitatea antică. Contribuitorii acestui volum au subliniat variațiile în care se face această mișcare în antichitate și în savanții moderni. Mesajul lor principal nu este o respingere a concentrării specifice a cercetării, ci mai degrabă o atenție împotriva accentuării excesive a identităților religioase și o așteptare atât de necesară că focalizarea noastră și înregistrarea documentară sunt înclinate către religiozitate. ascunderea instanţelor caracterizate de identităţi religioase neactivate.

Separat de cazurile de autoidentificare, mulți contribuitori au indicat etichetarea oficială a indivizilor în papirus (Huebner, Luijendijk, Cromwell și Papaconstantinou). Cel mai frecvent. aceste etichete conectau indivizii cu ocupația sau poziția lor, mai degrabă decât să identifice în mod direct o identificare religioasă interioară. Documentele cu obiective fiscale și administrative erau uneori etichetate pe indivizi drept creștini. ca în cazul lui Dioscor. care era similar cu identificările evreieşti din textele din secolele al VI-lea şi al VII-lea. „Mișcarea crade” în aceste cazuri de clasificare formală nu este rezultatul confuziei conceptuale împotriva căreia Sen wai a făcut-o. Mai degrabă, ele indică identitățile multiple ale indivizilor antici. Luijendijk, Huebner și Tutty au examinat în mod explicit identificările multiple ale elitelor creștine. În mediile lor locale. puteau fi chemați pentru îndatoriri civice în care statutul lor financiar sau social era apartenența importantă

Conchtding Remarks 287 categorie, mai degrabă decât statutul lor religios. Multiplicitatea rolurilor sociale – sau a dispozițiilor multiple, ca să folosim teninologia lui Lahire – nu este o surpriză, dar stă în tensiune cu vocile religioase totalizante ale antichității târzii. Papirologie. ca nicio altă disciplină, este capabilă să ilumineze dezordinea neclară a vieții de zi cu zi. contracarând astfel tendința de a considera antichitatea târzie ca „un teritoriu exotic, populat de călugări sălbatici și fecioare excitabile și dominat de ciocnirea religiilor, mentalităților și stilurilor de viață.”32 Prin plasarea identificărilor religioase printre alte roluri și categorii de membru, ne reamintim că studiul antichității târzii „este întotdeauna structurat de ideologică! angajamente. Nu în ultimul rând este angajamentul de a integra „religia” ca o componentă centrală a vieții oamenilor din trecutul antic târziu.”33

Texte amuletice. în care Seth și Iisus ar putea fi chemați în propoziție. Liave a oferit în mod tradițional cele mai izbitoare cazuri de trecere a graniței grupurilor religioase. În timpul conferinței din 2017 privind identificările religioase în papirusurile antice târzii, Joseph Sanzo a analizat evreiismul în texte amuletice și ne-a îndemnat să reconectam legătura dintre clasificările noastre moderne și conotațiile antice ale cuvintelor, frazelor și simbolurilor. Ceea ce recunoaștem imediat ca evreu poate fi văzut ca fiind creștin sau folosit în general ca naine puternice și eficiente. Ar putea fi fructuos să extindem observațiile lui Sanzo, care din păcate nu au putut fi incluse în versiunea finală a acestui volum, la studiul citatelor biblice și coranice din textele amuletice.34 Deși cititorii moderni tind să ia citate din Coran. „Ca marcatori direcți ai unui fundal islamic, Ursula Bsees sugerează că popoarele antice au perceput citatele ca fiind eficiente din cauza grafiei Kufi și a asocierii sale cu noii conducători arabi ai Egiptului.35 În aceste cazuri, cercetătorii etichetează un text într-un modem. categorie, în timp ce conotațiile antice ar fi putut fi izbitor de diferite. Critica lui Avdokliin asupra grupismului în studiile manuscriselor imnice se încadrează cu aceste remarci despre trecerea granițelor religioase. Când oamenii de știință clasifică segmente de text imnic care se refolosesc. împrumuta. sau călătorește și presupune că aceste texte depășesc granițele dintre comunitățile religioase. este în primul rând despre taxonomiile moderne, mai degrabă decât despre granițele vechi ale grupurilor și intențiile scribilor. Orientarea alternativă a lui Avdokliin asupra agenției scribalului necesită mai puține afirmații despre comunitățile religioase și imnice. Ajută la diferențiere! mai clar ceea ce Brubaker a numit „categorii de analiză” și „categorii de practică”. fără a nega impactul potențial al cântecelor asupra formării grupării religioase. Ca și în cazul textelor amuletice și al reperelor. Colecțiile de imnuri au fost rezultatul compilării scribalilor, un proces pe care Avdokliin îl descrie drept „colecție de texte rituale condusă de intelectual” (p. 54) și se bazează, probabil, pe eficacitatea percepută a textelor și pe dorința de a afișa cunoștințe erodile.

Oportunități

Când mă uit înapoi la acest volum și la conferința care l-a precedat. Văd câteva subiecte care ar putea fi dezvoltate mai mult în studiile viitoare despre răscrucea papirologiei. istoria și studiul religiei. Infrecvența discuțiilor de fond
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asupra caracteristicilor vizuale și materiale ale manuscriselor se află. Dacă identificările religioase depind de factori situaționali, caracteristicile materiale ale manuscriselor pot arunca lumină asupra contextului textelor. Plierea unui papirus, utilizarea caracteristicilor paratextuale. iar ondina și scrierea de mână a textului oferă informații de bază despre dimensiunile performative ale scrierii, transmiterii. citirea și compunerea unui leder.36 Examinarea lui Cromwed cu privire la introducerea și utilizarea loviturilor oblice este un exemplu. Deși aceste lovituri nu au fost folosite exclusiv de musulmani, așa cum se credea anterior. ele sunt totuși o inovație scribal post-cucerire care conota statutul oficial al unui document, „legându-i cu conducătorii necreștini. și prin urmare impregnarea documentului cu o mai mare autoritate” (p. 234). Documentele juridice arabe din aceeași perioadă conțineau uneori note marginale scrise de mână, care adăugau citate și formule ale Coranului care exprimă devotamentul personal al scribului. Autorul a adăugat aceste note marginale și citate ca un cad asupra lui Dumnezeu pentru a-l considera responsabil pentru corectitudinea documentului. De obicei, plasate la începutul textului, chiar înaintea semnăturilor martorilor, în observațiile judecătorului, sau după numele scribului, notele autentificau documentele fără a le face echivalente cu un contract legal. În cel puțin un caz, nota marginală „Dumnezeu îmi este suficient. și El este suficient” (P. Vente 6.1) poate să fi înlocuit un martor uman în vânzarea unei sclave.37 Funcția perlocuționară a acestei formule a fost subliniată și mai mult de poziția și formatul scris de mână. De asemenea. în analiza lui Luijendijk a scrisorii lui Leon, literele izbitor de mari transmit semnificație. Prin încorporarea caracteristicilor sudi-vizuale și materiale, textele papyms devin cele mai valoroase surse pentru studiul comunicării situaționale.

Mai multe contribuții se referă la „auto-indexarea vizuală” în coagulare și alte mărfuri. precum lămpile cu ulei. Tutty se referă la capetele ras ale călugărilor pahomieni. urmând exemplul preoților egipteni „păgâni” anteriori. și Papaconstantinou notează pandantivele existente reprezentând o menora sau simboluri similare pe inscripțiile funerare. Sippel încheie acest capitol cu câteva întrebări excelente despre codul vestimentar și așteptările nespuse despre stilurile preoțești și bărbierit, deschizând ușa pentru alte întrebări istorice despre identificarea vizuală și situațională.

O limitare a prezentului volum este că favorizează numeric studiul creștinismului antic. Ne propunem să prezentăm o perspectivă comparativă largă. majoritatea colaboratorilor se bazează pe texte din tradiția creștină antică mai largă. Acest model este indicativ pentru starea câmpului. deoarece fascinația papirologilor a fost mult timp strâns asociată cu creștinismul și istoria Bibliei. Papirologii de la sfârșitul secolului al XIX-lea Bernard Grenfell și Arthur Hunt și-au exprimat această fascinație atunci când au scris despre fragmentele biblice recent descoperite la Oxyrhynchus drept acele „papiri pe care am dorit cel mai mult să le găsim.”38 Ca urmare a acestei istorii, un număr mare de texte creștine au fost publicate. deși unele au fost reinterpretate și reclasificate în ultimele decenii (după cum arată exemplul lui P.Harr. 107). Această perspectivă extinsă a modelat în mod benefic contribuțiile la acest volum, care include discuții despre maniheeni. Gnosticii. evrei. și „păgâni”. precum si musulmanii si cristienii de la inceputuri
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În ciuda întrebărilor deschise, conținutul acestui volum oferă o oportunitate ample de reflecție comparativă. Care au fost diferențele și asemănările în autoidentificarea evreilor. musulmanii. creștinii. și maniheeni? Cum se implică diversele discipline cu multiplele procese de identificare în papirusuri? După ce am subliniat deja locul proeminent al cliristianismului în studiul papirusului, este corect să ne concentrăm pe cealaltă religie care ar ajunge să definească în mod fundamental societatea egipteană: islamul.

O prăpastie profundă desparte studiul papirusurilor grecești și arabe. Papirusurile grecești aparținând cliristianismului au făcut obiectul de studiu încă din secolul al XIX-lea. Papirusurile islamice din Egipt au luat abia recent lumina reflectoarelor. Nicio misiune arheologică specifică nu și-a propus să găsească papirusuri arabe pentru a studia islamul, așa cum Grenfell și Hunt și-au propus să găsească papirusuri grecești pentru a studia Biblia. În consecință. au fost publicate mai puține papirusuri arabe. iar numărul specialiştilor rămâne relativ mic. Oamenii de știință au făcut pași importanți pentru a redresa situația prin înființarea Societății Internaționale pentru Papirologie Arabă în martie 2002 și publicând Baza de date pentru papirologie arabă în iunie 2004.40 Datorită acestor circumstanțe. oamenii de știință care studiază papirusurile conțin referințe timpurii la islam au fost conștienți de multiplele setări religioase și lingvistice în Egiptul antic târziu și au integrat frecvent greaca, copta. și arabă în analiza lor.41 Noi perspective despre arabizarea Egiptului antic târziu și relațiile dintre creștini și musulmani vor continua, prin urmare, să modeleze perspectivele noastre de interacțiune și identificare religioasă.42

În cadrul conferinței care a inspirat acest volum. Petra Sijpesteijn a examinat utilizarea formulelor tasliya în literele arabe. pe care ea l-a marcat ca indicator al identificării lui Sliia. Wliile la prima vedere. se vede conotațiile islamice ale binecuvântărilor pentru Profet și familia lui, un studiu recent al formulelor islamice marcate arată că creștinii și-au însușit și adaptat formulele islamice în litere arabe. chiar folosind formula basmala. "In numele lui Dumnezeu. the Compassionate.”43 La fel. este de înțeles că cele mai comune binecuvântări. precum „Fie ca Dumnezeu să-l binecuvânteze pe Mahomed. este servitorul.” au fost folosite pe scară largă și au fost folosite nu numai de musulmani.44 Expresii suplimentare specifice referitoare la familia Profetului ar fi putut fi folosite pentru a crea grupări și pentru a exprima o poziție religioasă specifică, așa cum a sugerat Sijpesteijn. mai ales că lumea islamică de după secolul al IX-lea se transformase într-o reţea globală.

Folosirea Arabiei și includerea formulelor islamice nu era exclusiv musulmanilor. În alinosi 900 de scrisori evreiești din Cairo Genizah scrise în Arabie. ebraică. sau aramaică. 54 de litere au folosit formula „în numele tău. o, Milostiv.” care se leagă de rădăcini aramaice, dar reverberează cu basmala islamică.”1 Basmala a fost folosită în 37 de scrisori evreiești din Arabie, sugerând că „pentru un scriitor evreu din secolul al I-lea, a scrie o scrisoare în scrierea arabă însemna să accepte basmala atunci când scria către un alt evreu. la fel cum a fost folosit pentru a se adresa unui musulman.”46 Spre deosebire de utilizarea duală a basmalei islamice, după cum conchide Karin Almbladh. infrecvenţa relativă a formulelor introductive din literele evreieşti
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ar putea însemna că folosirea formulelor sucii a fost percepută ca fiind islamică.47 O minoritate dintre literele arabe evreiești scrise în grafie ebraică conțin mult mai multe citate din Tanakh. înlocuind uneori basmalaf* Daniel Potthast a sugerat că „cărturarii lor au încercat să-și asigure identitatea evreiască particulară într-un mod dublu – nu numai prin scrierea arabă în grafie ebraică, ci și prin eliminarea tuturor referințelor la alte religii.”49 Creștinul scrisorile din aceeasi perioada sunt mucii mai greu de identificat. întrucât nu foloseau nicio scriere diferită și adoptau frecvent formule islamice. Câteodată. Autorii creștini au adăugat semne sau fraze care notează o identificare specific creștină, sucii ca semn al crucii sau o formulă care se adresează „Tatălui și Fiului și Duhului Sfânt.”50

Totuși, diferențierea religioasă din literele arabe urmează să fie evaluată diaclironic în lumina arabizării Egiptului și a negocierilor în curs între populația egipteană și stăpânii lor arabi. Analiza lui Potthast a 780 de litere arabe din secolele VII-X sugerează că aceste scrisori scrise în timpul și după secolul al IX-lea încep să lipsească semne de identificare religioasă specifică. evrei. creștinii. iar musulmanii au folosit formule monoteiste care nu conțineau marcajele mai explicite găsite în scrisorile din secolul al VIII-lea. Potthast concluzionează că doar un număr mic de scribi au simțit nevoia să-și lumineze religia folosind formule speciale, citate coranice. sau scrierea coptă sau ebraică.51 De fapt. doar un număr foarte mic de scrisori au citat Coranul, sugerând că acesta „nu a jucat un rol important în problemele vieții de zi cu zi cu care erau vizate literele.”52 În timp ce această observație se potrivește cu observația lui Rebillard despre identitatea creștină. a fost doar rar evidentă în Africa de Nord antică târzie, nu indică o importanță în scădere a religiei. Mai degrabă, ea ne amintește de saltul care este necesar pentru a aplica un focus de cercetare „grupism” la obiceiurile epistolare și scribale ale antichității târzii și ne scutește de riscul mereu prezent de suprainterpretare.

Sperăm să fi arătat cum sunt identificările religioase și clasificarea academică a textelor și a oamenilor. așa cum a descris Youtliie. precum „faptele” fiind „făcute și refăcute” de către papirologi. De-a lungul acestui volum, am văzut câteva identificări religioase „cligându-și formele. dimensiunile lor. [și] tenul lor pe măsură ce oamenii de știință cresc în cunoștințe, îndemânare și subtilitate.”53 Acest volum este, prin urmare, o invitație de a prelua provocarea identificării religioase situaționale, de a reconecta abordările actuale ale identității personale și de grup. și să încorporeze mai multe perspective socio-științifice în studiul papirusurilor antice târzii.54
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